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VORWOET. 

Die  vorliegende  Abhandlung  will  in  erster  Linie  eine  Mono- 
graphie über  die  vedische  ßudragestalt  sein.  Im  Fortgange  der 
Arbeit  haben  sich  jedoch  mehrere  Fragen  eingestellt,  die  zwar 
nicht  alle  direkt  unter  das  Hauptthema  der  Untersuchung  fallen, 
die  mir  aber  für  eine  allseitige  Beleuchtung  des  Grundproblems 
von  solcher  Bedeutung  zu  sein  schienen,  dass  ich  sie  einer  ein- 
gehenderen Behandlung  für  wert  hielt. 

Der  Grundgedanke,  der  mich  bei  meiner  Arbeit  leitete,  war, 
das  volkstümliche  Element  in  der  altindisohen  Eeligion  bloss- 
zulegen  und  besonders  die  Seiten  desselben  zu  beleuchten,  die 
zwar  in  den  priesterlichen  Texten  sehr  wenig  zum  Vorschein 
kommen,  die  aber  schon  zur  vedischen  Zeit  ohne  Zweifel  ebenso 
bedeutsam  hervortraten  wie  im  heutigen  Volksglauben,  nämlich 
den  Kult  finsterer,  dämonischer  Mächte,  unter  denen  Eudra  die 
grosse  Vordergrundsfigur  ist. 

Es  erübrigt,  mit  "Worten  des  Dankes  zu  schliessen.  Sie 
wenden  sich  in  erster  Hand  an  meinen  verehrten  Lehrer,  Herrn 
Professor  Dr.  K.  F.  Johansson.  Meine  Studien  auf  dem  Gebiete 
der  indischen  Philologie  hat  er  von  Anfang  an  aufs  freundlichste 
unterstützt  und  gefördert.  Auch  die  Anregung  zur  vorliegenden 
Untersuchung  ging  von  ihm  aus,  und  in  dem  warmen  Interesse, 
das  er  dem  Fortschreiten  derselben  entgegenbrachte,  war  mir 
stets  die  Möglichkeit  gegeben,  meinen  Blick  über  Wege  und  Ziele 
meines  Arbeitsgebietes  zu  klären. 

Herrn  Professor  Dr.  E.  Eeuterskiöld  habe  ich  die  erste  Ein- 
führung in  die  Religionswissenschaft  zu  verdanken,  und  ich  habe 
auch  weiterhin  durch  alle  meine  Studienjahre  den  Vorteil  gehabt, 
aus  seiner  liebenswürdigen  Anteilnahme  in  persönlichem  Verkehre 
die  mannigfachsten  Anregungen  zu  schöpfen. 

Meinem  Lehrer  und  Freunde,  Herrn  Privatdozenten  Di-.  J. 
Charpentier,  der  mir  seine  eminenten  Kenntnisse  stets  bereit- 
willigst zur  Verfügung  gestellt  hat,  bin  ich  für  eine  Menge  un- 
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schätzbarer  Ratschläge  und  Aufschlüsse  zu  herzlichstem  Danke 
verbunden. 

Herr  Universitätslektor  Dr.  A.  Wolf  hat  sich  der  Mühe 
unterzogen,  mein  Deutsch  durchzusehen  und  zu  verbessern,  und 
ich  spreche  ihm  dafür  meinen  besten  Dank  aus. 

Schliesslich  bin  ich  noch  den  Beamten  der  Universitäts- 
bibliothek von  Upsala  für  das  liebenswürdige  Entgegenkommen, 
das  sie  mir  stets  bewiesen  haben,  aufs  wännste  verpflichtet. 

Upsala,  im  Mai  1922. 

Ernst  Arbman. 
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I.    Rudra  im  Rigveda. 

Man  hat  oft  und  unzweifelhaft  mit  Recht  als  einen  hervor- 
stechenden Zug  der  vedischen  Göttergestalten  ihre  schwache 
Individualisierung,  ihren  Mangel  an  bestimmten  und  festen  Um- 
rissen hervorgehoben.  Nicht  weniger  in  die  Augen  fallend  und 
mit  dem  erwähnten  Zuge  enge  zusammenhängend  ist  die  eigen- 
tümliche abstrakte  Blässe,  die  tatsächlich  die  meisten  dieser  Ge- 
stalten, wenn  auch  in  sehr  verschiedenem  Grade,  die  ganze  vedische 
Literatur  hindurch  kennzeichnet.  Besonders  deutlich  treten  die 
hier  erwähnten  Eigenschaften  bei  einem  Vergleich  mit  den  Be- 
wohnern des  griechischen  Olymps  zu  Tage.  Mögen  auch  die 
meisten  der  vedischen  Götter  für  die  Hymnenverfasser  iin- 
zweifelhafte  Realitäten  gewesen  und  mögen  sie  insgesamt,  ganz 
wie  die  griechischen  Götter,  das  Gepräge  des  naivsten  Anthro- 
pomorphismus  tragen  —  die  konkrete  Lebendigkeit  und  feste, 
plastische  Abrundung  der  letzteren  fehlt  hier  gänzlich  i.  Nur  zart 
und  oft  sehr  verschAvommen  sind  ihre  Umrisse  gezogen,  nur  spär- 
lich und  fast  verschwindend  hinter  allgemeinen,  farblosen  Epi- 
theta werden  bestimmte,  individuelle  Züge  gegeben,  die  die  Gestalt 
des  einen  von  der  des  anderen  abgrenzen  und  die  einzelnen 
Persönlichkeiten  jede  in  ihrer  Eigenart  hervortreten  lassen.  "Wenn 
Oldenberg  a.  a.  0.  p.  3  den  Charakter  der  Rigvedagesänge  als 
für  das  Opfer  berechneter  Hymnen  hervorhebt,  in  denen  man 
nicht  von  dem  Gotte,  an  den  man  sich  wendet,  erzählen,  son- 
dern ihn  loben  und  mit  allen  göttlichen  Ehrenprädikaten  erhöhen 
wolle,  so  hat  er  offenbar  eine  wesentliche  Ursache  dieses  Sach- 
verhaltes angegeben.  AVäre  der  Rigveda  reicher  an  epischen 
Einschlägen,  so  würden  wir  auch  die  individuellen  Züge  der  ver- 

'  Vgl.  M.  Müller,  Lectures  on  fche  origin  and  growtli  of  religion,  schwe- 
dische Übersetzung  (Religionens  Ursprung  och  utveckling)  267  ff. ;  Deussen, 
Allg.  Geschichte  der  Philosophie  I  1  pp.  103  f.;  Hopkins,'  Classical  Studies  in 
honour  of  Henry  Drisler  81  ff.;  Rel.  of  India  138  ff.;  Oldenbeeg,  Rel.  d. 
Veda  99  ff.;  Oltramare,  L'Histoire  des  idees  theosophiques  dans  L'Inde  4  f. 
1      E.   Arbman. 
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schiedenen  Göttergestalten  besser  unterscheiden  können,  klarere 
Bilder  von  ihnen  erhalten.  —  Aber  der  Grund  des  berührten 
Sachverhaltes  liegt  doch  nicht  nur  in  der  literarischen  Eigenart 
dieser  ältesten  Urkunde  der  vedischen  Religion,  sondern  ist 
sicher  ebenso  sehr  in  dem  bleichen  und  abstrakten  Charakter 
dieser  Religion  selbst,  d.  h.  der  Religion  der  priesterlichen 
Hymnenverfasser,  zu  suchen.  In  den  Brähmanatexten,  die  doch 
eine  Überfülle  mythischen  Stoffes  bieten,  sind  die  Götter  nicht- 
destoweniger  dermassen  verflüchtigt,  dass  sie  —  wenn  sie  nicht, 
wie  es  gewöhnlich  der  Fall  ist,  nur  kollektiv  gefasst  werden  — 
fast  nur  als  schematische  Figuren  ohne  Fleisch  und  Blut  er- 
scheinen, die  kaum  noch  die  dürftigsten  Konturen  ihres  ursprüng- 
lichen Selbsts  übrig  haben,  trotzdem  sie  doch  derb  menschhch 
vorgestellt  sind,  ja  eigentlich  wohl  noch  menschlicher  als  in 
rigvedischer  Zeit^.  Es  mag  sein,  dass  das  veclische  Pantheon 
zur  Zeit  der  ßrähmanas  als  ein  alterndes  Pantheon  betrachtet 
werden  muss,  was  daraus  ersichtlich  ist,  dass  in  den  Epen  seine 
Repräsentanten  von  den  vielen  Göttern  des  Hinduismus  voll- 
ständig in  den  Hintergrund  gedrängt  sind,  neben  denen  sie  blosse 
Nebenfiguren  sind,  die  mit  der  lebendigen  Religion  wenig  zu 
schaffen  haben,  um  schliesslich  —  was  man  für  den  heutigen 
Glauben  als  bereits  vollzogen  ansehen  kann  —  vollständig  vom 
Schauplatz  zu  verschwinden  2.  In  diesem  Umstände  könnte  man 
nun  die  Ursache  für  die  Schattenexistenz  der  Götter  in  den 
Brähmanas  sehen:  ihr  Verblassen  beruhe  einfach  auf  Alters- 
schwäche. Schon  im  Rigveda  sind  ja  einige  der  alten  Götter  kaum 
mehr  lebendig.  Das  gilt  z.  B.  von  den  Aditya's  —  Varuna 
ausgenommen  —  von  deren  einstigen  Persönlichkeiten  kaum 
mehr  als  die  Namen  übrig  sind  ^.    Trotzdem  kann  man  zwischen 


^  Das  ist  jedem  Leser  der  Brähmanas  wohlbekannt.     Vgl.  Oldenberg,  Die 
Weltanschauung  der  Brähmanatexte  19;  25 — 26  et  passim. 

'  Die  hervorragende  Stellung,  die  sie  in  der  Brähmanaspekulation  \md  im 
Ritual  einnehmen,  beweist  nichts  gegen  ein  solches  Absterben,  denn  dif^^se 
Stellung  beruhte  nur  auf  einem  altererbten  Privilegium,  nicht  auf  ihrer  wirk 
liehen  Bedeutung.  Durch  die  Stereotypierung  des  Rituals,  infolge  deren  keine 
Götter  aus  demselben  ausgeschlossen  oder  durch  andere  ersetzt  werden  konnten, 
war  für  die  Unsterblichkeit  der  alten  Götter  gesorgt,  wenn  dies  auch  eine  Un- 
sterblichkeit gleich  der  der  Mumien  werden  musste.  Und  die  Brähmanaspekula- 
tion dreht  sich  ja  ihrerseits  ganz  und  gar  um  das  Ritual  und  dessen  Götter. 

«  Vgl.  V.  ScHROEDER,  Arische  Rel.  I  354  f.,  368  f.,  384  f.,  388  f. 
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diesem  Absterben  und  dem  erwähnten  Schattenwesen  der  vedi- 
schen  Götter  nicht  einfach  ein  Gleichheitszeichen  setzen,  sondern 
muss  für  die  Erklärung  des  letzteren  ebenso  sehr  die  Eigenart 
der  priesterlichen  Religion  in  Betracht  ziehen.  Denn  stehen  auch 
die  vedischen  Götter  in  der  nachvedischen  Literatur  ffanz  ausser- 
halb  der  lebendigen  Religion,  so  leiden  sie  doch  hier  nicht  an  der 
durchsichtigen  Bleichheit,  an  jener  eigentümlichen  Schwindsucht, 
die  die  Götter  der  Brähmanatexte  kennzeichnet,  sondern  sind 
von  erheblich  konkret-substantiellerem  Wesen.  Und  dies  beruht 
offenbar  darauf,  dass  jetzt  andere  Kreise  das  Wort  haben,  Kreise 
deren  Göttervorstellung  von  einer  viel  naiveren,  frischeren,  leben- 
digeren Einbildung  getragen  ward^.  Die  j^riesterliche  Religion 
ist  in  Aveit  höherem  Grade  eine  bleich  rationalistische,  über  das 
Göttliche  bewusst  spekulierende  und  dabei  gern  das  Abstrakt- 
begriffliche ins  Auge  fassende,  und  dies  gilt  auch  von  den 
Sängern  des  Rigveda  —  was  nicht  besonders  belegt  zu  werden 
braucht  —  wenn  auch  nicht  in  demselben  Masse  wie  von  den 
ßrähmanatheologen.  —  Man  braucht  dann  kein  Bedenken  zu 
tragen,  auch  in  der  oben  hervorgehobenen  Eigenart  der  Götter 
der  Rigvedahymnen  wirklich  die  beginnenden  Spuren  derselben 
Entwicklung  zu  sehen,  die  uns  in  den  Brähmanatexten  in  einem 
sehr  vorgeschrittenen  Stadium  begegnet,  und  nicht  allein  einen 
blossen  Schein,  hervorgerufen  von  der  Beschaffenheit  der  Quelle, 
Die  einzelnen  Individualitäten  sind  schon  im  RV.  auf  dem  Wege 
zu  verblassen  und  sich  zu  verflüchtigen.  Es  ist  nur  eine  andere, 
so  zu  sagen  positive  Seite  derselben  Sache,  wenn  man  die 
individuelle  Begrenztheit  des  einzelnen  Gottes  aufhebt,  ihm  die 
Eigenschaften  und  Funktionen  anderer  Götter  beilegt  und  so 
dazu  neigt,  an  die  Stelle  der  einzelnen,  konkreten  Persönlichkeit 
einen  allgemeinen  Gottesbegriff  unter  dem  einen  oder  anderen 
Namen  zu  setzen  2.    Es  bleibt  schliesslich  von  der  Persönlichkeit 


'  Vgl.  Jacobi  über  die  vedischen  Götter  in  den  Epen  und  Puränas,  Enc. 
of  Eel.  and  Eth.  II  802  Sp.  2:  "The  anthropomorphic  element  in  their  cha- 
racter  was  greatly  developed,  since  it  was  not  to  the  priests,  but  to  poets  and 
legend-mongers  that  the  care  of  mythology  was  now  entrusted". 

'  Um  einige  Beispiele  für  die  hier  berührte  Erscheinung  zu  geben,  so 
ist  Agni  wie  Indra  —  was  er  doch  kaum  ursprünglich  gewesen  sein  kann 
—  Somatrinker,  Vrtratöter,  Vajraschleuderer,  Gewinner  der  Kühe  und  Wässer, 
der  Sonne  \md  Morgenröte  (Oldenberg  a.  a.  O.  100).    Varuna,  Indra,  Agni,  Soma, 
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des  Gottes  nur  der  Name  und  die  abstrakte  Göttlichkeit  übrig, 
ein  Rahmen,  den  man  sodann  mit  dem  Inhalt  ausfüllt,  der 
gemäss  den  Vorstellungen  der  Zeit  oder  einer  gewissen  Zeit- 
richtung der  göttlichen  Wesenheit  zukommt. 

Mit  dem  Obigen  will  ich  natürlich  keine  nähere  Analyse 
dieser  pantheisierenden  Spekulation  geben,  sondern  nur  die  Tat- 
sachen hervorheben  und  charakterisieren,  und  zugleich  betonen, 
was  ich  für  einen  sehr  wesentlichen  Faktor  bei  dieser  Entwick- 
lung halte.  Dass  man  als  einen  solchen  das  Verflüchtigen,  so 
zu  sagen  das  Vonselbststerben  der  Götter  ansehen  darf,  ein 
Prozess,  der  auch  spontan,  ohne  die  bewusste  spekulative  Bear- 
beitung der  religiösen  Begriffe  vor  sich  ging  und  durch  die 
Eigenart  der  priesterlichen  Religion  verstärkt  und  beschleunigt 
wurde,  wird  offenbar,  wenn  man  den  Charakter  der  Götter  in 
der  Brähmanaperiode  und  den  Umstand,  dass  schon  im  Rigveda 
einige  von  ihnen  fast  nur  Namen  oder  blosse  Namen  sind,  in 
Betracht  ziehte 

Oltramare  a.  a.  0.  4  und  Deussex  a.  a.  0.  103  i.  scheinen 
die  schwache  Personifikation  der  vedischen  Götter  als  eine  unvoll- 


Visnu  haben  alle  die  Erde  ausgebreitet  und  den  Himmel  gefestigt.  RY.  X  9S 
sind  Agni,  Brliaspati,  Indra,  Parjanya  alle  vier  Regenspender.  Sürya  ist  I  50.  H 
das  Auge  des  Varuna,  VII  63.  1  \md  X  37.  1  das  Auge  Yarunas  und  Mitras  und 
I  115.  1  dasjenige  Mitras,  Varunas,  Agnis.  Mitra  ist  fast  ganz  eins  mit  Varuna 
in  dem  Paare  Mitra- Varuna  etc.  Über  identische  Funktionen  bei  einer  Mehr- 
heit von  Göttern  vgl.  weiter  Hopkins,  Eel.  of  India  51.  Sehr  häufig  kommt 
Identifizierung  des  Gottes,  der  eben  angerufen  wird,  mit  mehreren  anderen  vor. 
Besonders  Agni  ist  Gegenstand  dieser  Identifizierungssucht,  vom  Rigveda  an- 
gefangen und  die  ganze  vedische  Literatur  hindurch.  So  sagt  der  Verfasser  von 
RV.  Y  3,  Agni  sei  Varuna,  wenn  er  geboren  werde,  Mitra  wenn  entflammt, 
Indra  für  den  ihm  huldigenden  Sterblichen,  Aryaman,  wenn  er  der  Jungfrauen 
verborgenen  Namen  trage;  er  wird  Rudra  genannt,  ja  in  ihm  seien  alle  Götter. 
RV.  II  1  wird  er  mit  folgenden  Göttern  identifiziert  oder  ihnen  gleichgestellt: 
Indra,  Visnu,  Varuna,  Mitra,  Aryaman,  Amca,  Tvastar,  Rudra,  den  Maruts, 
Püsan,  Savitar,  Bhaga,  einem  Rbhu,  Aditi,  Hoträ,  Bhärati,  Idä,  Sara.svatT. 

^  Ein  anderer  bei  dem  berührten  Entwicklungsprozesse  mitwirkender 
Faktor  war  m.  E.  unzweifelhaft  auch  die  starke  Mechanisierung  des  Kultes. 
In  einem  Ritual,  das  inuner  mehr  dahin  neigte,  nur  eine  grosse  Maschinerie 
zu  werden,  gab  es  für  selbständige  Götterindividualitäten  nicht  viel  Platz.  Die 
Götter  werden  vom  Ritual  absorbiert.  Sie  sind  zwar  beim  Kulte  noch  immer 
unentbehrlich,  aber  schliesslich  fast  nur  als  Zubehör  zum  Opfer,  nicht  als 
selbständige  Faktoren.     Wir  werden  auf  diese  Frage  zurückkommen. 
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endete,  noch  nicht  durchgeführte  auffassen  zu  wollen i.  Es  kann 
indessen  kein  Zweifel  darüber  bestehen,  dass  es  sich  im  Gegen- 
teil um  ein  Verblassen  und  eine  beginnende  Auflösung  handelt. 
In  einer  dem  Rigveda  vorausgehenden  primitiveren  Periode,  wie 
überhaupt  immer  —  natürlich  auch  zu  rigvedischer  Zeit  —  in 
ausserpriesterlichen  Kreisen,  müssen  auch  die  vedischen  Götter, 
in  dem  Masse  wie  sie  verehrt  wurden  und  noch  lebendige  Götter 
waren,  viel  kräftiger  personifiziert  gewesen  sein,  als  es  in  den 
vedischen  Texten  der  Fall  ist.  Darauf  deuten  die  Verhältnisse 
sowohl  im  Hinduismus  wie  in  den  Religionen  anderer  Völker. 
Es  handelt  sich  ja  hier  nicht  um  die  formlosen  Geister  und 
Dämonen  eines  rohen  Naturvolks,  sondern  um  gänzlich  anthro- 
pomorphisierte  Götter  —  man  denke  an  Varuna,  Indra,  Püsan, 
Eudra,  die  Maruts  —  die  längst  von  ihren  Natursubstraten  los- 
gelöst worden  sind  und  deren  wesentliche  Ausgestaltung  einer 
weit  zurück  liegenden  Periode  angehört.  Der  naiven,  von 
gelehrten  Spekulationen  noch  nicht  berührten  Vorstellung  waren 
diese  Götter  durchaus  lebendige,  greifbare  Gestalten.  —  Olden- 
BERG  geht  so  weit,  dass  er,  wenn  er  sich  das  hier  besprochene 
Verhältnis  erklären  will,  "der  Phantasie  des  vedischen  Dichters 
und  des  vedischen  Volkes  jenes  Geheimnis  der  Gestaltungskraft" 
abspricht,  "das  den  Göttern  Homers  ihre  ewig  lebendige  Form 
gegeben  hat".  Ich  möchte  dieses  Urteil  auf  die  vedischen 
Priesterkreise  beschränken,  für  die  es  mir  unbedingt  zu  gelten 
scheint.  Dass  die  Inder  überhaupt  sich  nicht  in  plastisch- 
künstlerischer Begabung  mit  den  Griechen  messen  können,  lässt 
sich  freilich  nicht  bezweifeln.  Aber  gewiss  hatten  die  Götter 
der  ausserpriesterlichen  Kreise  zur  vedischen  Zeit  wie  diejenigen 
des  Hinduismus  ihre  ganz  bestimmten  Individualitäten  sowohl 
nach  ihrem  innern  Wesen  wie  nach  der  äusseren  Erscheinung, 
wenn  auch  diese  Individualitäten  ungleich  dürftiger  ausgebildet 
waren  als  bei  den  Göttergestalten  Homers. 

^  Der  erstere  sagt,  nachdem  er  von  ihren  matten  und  verschwommenen 
Umrissen  gesprochen  hat:  "C'est  que,  engagee  encore  dans  les  forces  et  les 
Clements  oü  eile  deploie  son  activit^,  la  divinite  vediqvie  est  a  peine  anthropo- 
morphisee".  Nach  dem  letzteren  "war  die  Personifikation  der  indischen  Götter 
so  wenig  durchgeführt,  die  Gestalten  derselben  waren  noch  so  nebelhaft  durch- 
sichtig und  leicht  in  die  entsprechende  Naturerscheinung  auflösbar,  dass  man  es 
unternehmen  konnte,  die  Götter  stehen  zu  lassen  und  durch  sie  hindurch  die 
Einheit  zu  ergreifen". 
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Nach  diesen  Vorbemerkungen,  deren  Notwendigkeit  die  fol- 
genden Erörterungen  zeigen  werden,  gehen  wir  zum  rigvedischen 
Eudra  über.  In  welchem  Masse  lässt  sich  das  oben  geltend 
gemachte  auf  Eudra  im  Eigveda  amvenden?  Diese  Frage  werden 
wir  vielleicht  besser  entscheiden  können,  wenn  wir  erst  versucht 
haben,  mit  Hilfe  des  spätvedischen  Textmaterials  ein  volleres 
Bild  von  ihm  zu  bekommen  und  sein  eigentliches  "Wesen  näher 
zu  bestimmen.  Mit  dem  jetzt  Gresagten  ist  indes  die  Antwort 
auf  die  eben  aufgestelle  Frage  zum  Teil  schon  angedeutet.  Was 
in  den  wenigen  an  Eudra  gerichteten  Liedern  des  Eigveda  und 
sonst  in  der  Hymnensammlung  sich  über  ihn  ergibt,  lässt  sich 
zu  keinem  auch  nur  einigermassen  vollständigen  Bilde  von  ihm 
zusammenfassen.  Es  ist  dieselbe  Armut  an  konkreten,  malenden 
Zügen  wie  bei  den  übrigen  Göttern.  Wenn  er  aber  auch  in 
dieser  Beziehung  den  andern  Mitgliedern  des  vedischen  Pantheons 
gleichgestellt  ist,  so  kann  für  die  übrigen  Züge,  welche  oben  als 
für  die  vedischen  Götter  mehr  oder  weniger  charakteristisch 
hervorgehoben  wurden,  nicht  dasselbe  gesagt  werden.  Kann 
man  bei  diesen  fast  ausnahmslos  einen  auffälligen  Mangel  an 
ausgeprägter,  geschlossener  IndiA'idualität  wahrnehmen  —  in  den 
Fällen,  wo  man  überhaupt  von  Individualität  reden  kann  —  so 
gilt  von  Eudra  das  gerade  Entgegengesetzte.  Wie  kein  anderer 
Gott  des  Eigveda  hat  er  sein  eigenes  Wesen,  ein  Wesen,  dessen 
stark  hervortretender  Grund zug  ausserdem  bei  den  anderen 
Göttern  vergebens  gesucht  wird.  Sind  diese,  man  darf  sagen 
insgesamt,  gute,  d.  h.  freundliche,  wohlwollende  Wesen,  zu 
denen  man  vertrauensvoll  seine  Zuflucht  nimmt,  hat  im  Eigveda 
sogar  der  Todesgott  Yama  sein  finsteres  Wesen  eingebüsst^,  so 
tritt  uns  in  Eudras  Person  eine  unheimliche,  schreckenerregende 
Gestalt  entgegen.     "Schädige  nicht  unsere  Grossen,  noch  unsere 

*  Dass  das  freundliche,  lichte  Wesen  dieses  Gottes  seinem  ursprüng- 
lichen Charakter,  das  finstere,  unheimliche  dagegen,  das  ihn  in  nachvedischer 
Zeit  und  schon  in  den  spätvedischen  Texten  kennzeichnet,  einer  s^jäteren 
Entwicklung  entsprechen  sollte,  scheint  mir  nicht  möglich.  Man  kann  indessen 
die  lichte  Gestalt  des  rigvedischen  Yama  nicht  nur  als  ein  trügerisches  Schein- 
bild betrachten,  hervorgerufen  durch  die  euphemistisch  verhehlenden  und  ver- 
schönenden Redensarten,  welche  man  zu  gebrauchen  gewohnt  war,  wenn  man 
sich  an  ihn  wandte.  Denn  dieses  Bild  entspricht  durchaus  dem  lichten  Gemälde 
des  rigvedischen  Paradises,  wo  Yama  herrscht  als  König  der  Hingeschiedenen. 
Wir  werden  in  einem  späteren  Zusammenhang  auf  diese  Frage  zurückkommen. 
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Kleinen,  schlage  nicht  unseren  Vater,  noch  unsere  Mutter,  nicht 
unsern  eigenen  teuern  Leib"  (I  114,  7).  "Schädige  uns  nicht  in 
unsern  Kindern  und  Kindeskindern,  nicht  in  unserm  Frommen', 
nicht  in  unsern  Hindern,  nicht  in  unsern  Hessen,  sclilage  nicht, 
ßudra,  in  deinem  Grimm  (bhämitd)  unsere  Männer.  Fern  bleibe 
dein  Rinder-  und  Menschenmorden"  {goghnä,  püna^aglinä,  n.) 
—  ib.  v\'.  8,  10.  "Bringe  kein  Siechtum  in  unsere  Familie, 
schädige  uns  nicht  an  unsern  Kindern  und  Nachkommen,  schlage 
uns  nicht,  verrate  uns  nicht,  mögen  wir  nicht,  wenn  du  erzürnt 
bist,  in  deine  Schlinge  Q  präsitau)'^  geraten"  (VII  46.  2  —  4).  Er 
ist  männertötend  (IV  3.  e),  er  tötet,  furchtbar  wie  ein  wildes 
Tier  {mrgö  nä  hhtmä  upahatnüh)  und  man  betet,  von  seinen 
Waffen  3  (senäh)  verschont  zu  werden  (II  33.  11).  Man  fleht  ihn 
um  sein  Wohlwollen  (sumati,  sumnä,  saumanasä)  —  I  114.  3,  4, 
9,  10;  II  33.  1,  6;  V  42.  11;  —  um  sein  gnädiges  Erbarmen 
{mrlä,  sei  gnädig!)  —  I  114.  2,  6,  10;  II  33.  11,  14;  X  169.  1  — 
an.  Man  bittet,  von  "seinem  grossen  Übelwollen"  (durmatir  mahi) 
nicht   getroffen  zu  werden.     Er  solle  seinen  Zorn  fahren  lassen. 


^  "Hauspriester"  nach  Hillebkandt,  vgl.  seine  Lieder  des  RV.  95^.  Diese 
Bedeutung  würde  gvit  in  den  Zusammenhang  passen. 

^  Yäska,  Nir.  VI  12  zu  RV.  IV  4.  1  leitet  das  Wort  aus  einem  prasayana 
(Wurzel  si)  ab  und  glossiert  dasselbe  tantur  vä  jälam  vä.  Säyana  zum  oben 
angeführten  Verse  kommentiert  präsitau  mit  bandhane. 

^  So  Geldner,  RV.  im  Auswahl  II  39.  Hillebrandt,  Lieder  des  RV.  und 
Oldenberg,  Rel.  d.  Veda  215  übersetzen.  "Heerscharen".  Es  scheint  mir  unmög- 
lich zvi  entscheiden,  welche  Deutung  vorzuziehen  ist.  In  den  spätvedischen 
Texten  wird  oft  von  Rudras  senäh  als  von  seinen  dämonischen  Heerscharen 
gesprochen,  die  auch  im  Kulte  zusammen  mit  ihm  auftreten.  Da  aber  Rudras 
Gefolge  im  RV.  von  wesentlich  anderem  Charakter  als  jene  senäh  ist  —  die 
rudräh  bezeichnen  im  RV.  ausnahmslos  die  Marutschar  (s.  u.),  und  die  Maruts 
werden  als  freundlich  gesinnte  Wesen  gedacht  —  hat  man  vielleicht  die  oben 
gegebene  Übersetzung  zu  wählen.  Die  Ausdrücke  ägusena,  grutasena,  die  Geld- 
ner aus  dem  Catarudriya  (VS.  XVI  34,  35;  TS.  IV  5,6,  1,  p)  zur  Stütze  seiner 
Übersetzung  anführt,  beweisen  nichts  in  der  gewünschten  Richtung,  teils  weil 
send  sich  ja  auch  hier  sehr  wohl  mit  Schar  übersetzen  lässt,  teils  weil  es  mehr 
als  zweifelhaft  ist,  ob  man  diese  Attribute  üherhaupt  (direkt)  auf  Rudra  be- 
ziehen darf.  M.  E.  gelten  sie  ganz  anderen,  in  dieser  Beschwörungslitanei  als 
"Rudras"  oder  Manifestationen  von  Rudra  aufgefassten  Wesen.  Eine  Menge 
der  hier  zusammen  mit  ägusena,  grutasena  erscheinenden  Adjektive  bezeichnen 
ja  gar  keine  für  Rudra  charakteristischen  Eigenschaften  und  nehmen  dadurch 
auch  den  genannten  Wörtern  ihre  Beweiskraft. 
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sich  so  zeigen,  dass  er  nicht  zürne,  nicht  töte  (II  33.  14,  15). 
Man  will  ihn  durch  die  Lieder,  welche  man  singt,  abfinden 
{ava-dä)  —  II  33.  5  —  ,  man  fürchtet,  durch  Lobgesänge,  die 
dem  leicht  verletzten  Gotte  nicht  gefallen,  seinen  Zorn  zu  ent- 
flammen (II  33.  4  f.).  Sein  blosser  Name  ist  furchtbar  (tvesä) 
II  33.  8.  Aus  diesen  ziemlich  stereotypen  Wendungen  geht 
zur  Genüge  herA='or,  dass  Tücke  und  Avilde  Mordsucht  das 
Wesen  ßudras  sind  und  nicht  nur  ein  Ausfluss  seines  durch 
Vernachlässigung  seitens  der  Menschen  oder  andere  Verstösse 
gegen  ihn  erregten  Zorns.  Unsicherheit  und  Angst  vor  den 
fürchterlichen  Angriffen  des  Gottes  sind  der  Grundton  der 
Anrufungen.  Dasselbe  Bild  von  ihm  geben  uns  die  spätvedi- 
schen  Texte. 

Der  ßigveda  lässt  uns  also  über  diese  Seite  von  Rudras 
Wesen  nicht  im  Zweifel,  aber  ergibt  uns  auch  nicht  mehr.  Man 
erfährt,  dass  er  ein  finsteres  Wesen  hat,  dass  er  aus  Lust  tötet, 
dass  er  auf  Menschen,  Rinder  und  Pferde  (I  114.  s;  II  33.  1) 
losgeht  —  aber,  wie  oben  hervorgehoben  wurde,  geschieht  das  in 
so  stereotypen  Wendungen  und  mit  so  wenigen  konkreten  Zügen, 
dass  es  unmöglich  ist,  sich  von  diesem  allen  ein  irgendwie 
anschauliches  Bild  zu  machen.  Nur  dass  man  von  ihm  die  Vor- 
stellung hatte,  dass  er  seine  Opfer  durch  Pfeile,  vielleicht  auch 
andere  Waffen  (Wurfwaffen)  töte,  kann  man  aus  ein  paar  Stellen 
ersehen  (II  33.  14;  VI  28.  7:  heti,  Säy,  äyudha;  X  125.  e).  Auch 
V  42.  1 1  führt  er  Bogen  und  Pfeile.  VII  46.  1  bekommt  er  die 
Benennungen  sthirädhanvan  und  ksipresu:  der  festen  Bogen 
und  schnelle  Pfeile  trägt,  und  im  v.  3  derselben  Hymne  Avird 
von  seinem  Pfeile  (?  didyüt,  Geschoss)  gesprochen,  der  vom  Him- 
mel abgeschossen  über  die  Erde  hin  seinen  Weg  nimmt:  yü.  te 
didyiid  üvasrstä  divds,  pari  ksmayd  cärati  pari  sä  vmaktu  nah. 
II  33.  3  ist  er  Donnerkeilträger.  In  VHI  29,  einer  Rätselhymne, 
in  der  der  Dichter  die  verschiedenen  Götter  Revue  passieren 
lässt,  ohne  irgend  einen  bei  Namen  zu  nennen,  nur  mit  Hervor- 
hebung ihrer  charakteristischen  Attribute,  tritt  Rudra  (v.  5)  mit 
einer  scharfen  Waffe  {tigmäm  dyudhani)  in  der  Hand  auf,  vgl. 
VII  46.  1,  wo  er  den  Beinamen  tigmdyudha  führt.  Andere  charak- 
teristischen Kennzeichen  sind  seine  Haartracht  —  er  ist  wie  Püsan 
Jcapardin:  "der  die  Haarflechten  in  Muschelform  aufgewunden 
trägt"  (I  114.  1,  5)  —  weiter  seine  "vielgestaltige  (oder  vielfarbige) 
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verehrungswerte  Halskette",  nifhä  (II33.  io)i.  Er  ist  rotbraun 
(hahhrd)  nach  II  33,  5,  9.  I  11-1.  5  wird  er  "des  Himmels  roter 
Eber"  (divö  varähäm  aru.^äm)  genannt.  Er  glänzt  Avie  die  strahlende 
Sonne,  wie  Gold  (I  43.  5).  Er  ist  JcalmaUJcfn,  d.  h.  wohl  leuchtend, 
flammend  -  (II  33.  s).  gilci,  glänzend,  strahlend,  heisst  er  in  dem 
eben  zitierten  wichtigen  Verse  (der  Rätselhymne)  VIII  29.  5.  Man 
wird  durch  diese  Aussagen  kaum  klüger.  Während  die  rotbraune 
Farbe  au.ch  in  den  spätvedischen  Texten  wiederkehrt,  weiss  man 
betreffs  seiner  lichtstrahlenden  Erscheinung  nicht  recht,  ob  wirk- 
lich das  Bild  des  Gottes  sich  in  dieser  Weise  für  seine  Verehrer 
darstellte,  oder  ob  es  etwa  nur  in  den  dichterisch-verherrlichen- 
den  Redeweisen  der  Sänger  zu  Hause  war  —  mit  ähnlichen 
Beiwörtern  sparte  man  ja  bei  dem  Streben,  die  Götter  zu  erheben, 
niemals.  Eine  äussere  Erscheinung  wie  die  genannte  ^  geht 
indessen  sehr  wohl  zusammen  mit  Rudras  Charakter  als  Himmels- 


^  Odei"  der  Ausdruck  bezeichnet  einen  anderen  Brustschmuck.  Säyana 
gibt  ihn  mit  Perlenschnur  (härä)  wieder.  "Brustschmuck,  Schmuck"  ist  die 
Bedeutung  des  Wortes  nach  den  Lexikographen,  vgh  Pjschel  ZDMG.  XL,  120  f. 
PiscHEL  stellt  den  niska  mit  Civas  charakteristischem  Totenschädelkranz  zu- 
sammen ("er  kann  den  niska  vertreten"),  was  nahe  bei  der  Hand  liegt,  da  der 
nifka  nur  Eudra  beigelegt  wird  und  also  als  für  ihn  bezeichnend  angesehen 
werden  darf.  Es  ist  sehr  wahrscheinlich,  dass  zum  Bilde  Rudras  seit  ältesten 
Zeiten  als  charakteristisches  Attribut  ein  Brustschmuck  gehörte.  Der  kann  dann 
in  verschiedener  Weise  gedacht  worden  sein  (als  Totenschädelkranz,  als  gewöhn- 
licher Schmuck)  übereinstimmend  mit  dem  Bilde,  das  man  sich  von  dem  Gotte 
machte.  Ganz  abgesehen  davon,  welcher  von  den  beiden  Göttern  —  der  rig- 
vedische  Rudra  oder  der  spätere  Civa  —  deni  ursprünglichen  Typvis  dieses  Gottes 
am  nächsten  steht,  scheint  es  mir  nicht  gern  annehmbar,  dass  der  erstere,  ein 
Himmelsgott  —  vgl.  das  Folgende  —  einen  Totenschädelkranz  getragen  haben 
solle. 

'  So  Naigh.  I  17  und  Säyana  mit  Verweis  auf  Naighantuka:  jvalato  näma- 
dhcijam;  kalmika,  n.  =  tejas.  In  der  mystischen  Hymne  AV.  XV  2.  1  scheint 
kalmali  etwas  Leuchtendes,  Glänzendes,  zu  bezeichnen  (BR:  "vielleicht  Glanz,  etwa 
der  Sterne"):  wer  das  in  der  Hymne  mitgeteilte  Geheimnis  kennt,  für  den  ist 
kalmali  der  Schmuck,  der  Edelstein  (mani).  Noch  ein  anderes  Beiwort,  das  von 
Rudra  gebraucht  wird,  kann  ein  glänzendes,  blendendes  Äussere  angeben,  näm- 
lich tvesd  (I  114.  .5:  tvemm  rüpäm,  II  33.14:  tvesäsya  durmatir  mahi).  So  fasst 
Säyana  den  Ausdruck  hier  und  an  anderen  Stellen  auf  (tejasä  dipyamäna,  dlpta). 
Aber  man  kann  das  Wort  auch  etwa  als  "ungestüm,  furchterregend"  deuten, 
was  ebenso  gut  in  den  Zusammenhang  passt. 

'  Am  stärksten  spricht  wohl  guci  im  RV.  VIII  29.  .5  für  dieselbe,  denn 
hier  erscheint  die  darin  ausgedrückte  Eigenschaft  als  ein  Charakteristikum  des 
Gottes. 
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gotfc.  Und  dass  die  Sänger  Rudra  wie  die  übrigen  Götter  im 
Himmel  wohnend  dachten,  kann  nicht  bezweifelt  werden.  Er 
ist  "des  Himmels  roter  Eber"  (oben),  "des  Himmels  Asura"  (II 
1.  6  und  VIII  20.  17).  Vom  Himmel  herab  kommen  seine  Pfeile 
und  gehen  über  die  Erde  (oben).  Vom  Himmel  kommt  Eudra 
zusammen  mit  den  Maruts  (zum  Opfer)  her  (X  92.  9).  Vgl.  1  64. 
2.4:  "ßudras  Mannen  (die  Maruts)  entstammen  dem  Himmel", 
sie  werden  die  Männer  des  Himmels  «enannt. 

Was  oben  für  den  rigvedischen  Rudra  im  Vergleich  mit  dem 
übrigen  vedischen  Pantheon  geltend  gemacht  wurde,  dürfte  durch 
das  angezogene  Textmaterial  bestätigt  und  veranschaulicht  worden 
sein:  bei  den  anderen  (jröttern  schwache  Individualisierung,  wenig 
bestimmte,  schwer  zu  greifende  Persönlichkeiten  —  bei  Rudra 
eine  durchaus  fassbare,  scharf  ausgeprägte  Individualität.  Und 
doch  leidet  auch  Rudras  Bild  an  derselben  Armut  konkreter  Züge, 
die  man  bei  den  übrigen  Göttern  beobachten  kann.  Ganz  beson- 
ders gilt  das  von  der  äusseren  Erscheinung  des  Gottes.  "Wie  man 
sich  diese  in  ihren  hervorstechendsten  Zügen  vorstellte,  danach 
fragt  man  fast  ganz  vergebens.  Man  möchte  z.  B.  gern  wissen, 
inwieweit  das  Äussere  Rudras  irgendwie  seinem  finsteren,  unheim- 
lichen Wesen  entsprach.  Stellte  man  sich  seine  Gestalt  unheim- 
lich und  furchterregend  vor?  Nach  einigen  Andeutungen  der 
Hymnen  zu  urteilen,  die  von  seinem  Aussehen  als  einem  glän- 
zenden, lichtstrahlenden  sprechen,  dürfte  das  kaum  der  Fall 
gewesen  sein.  Kann  man  dies  etwa  dahin  deuten,  dass  Rudras 
Gestalt  auf  dem  Wege  Avar,  innerhalb  der  priesterlichen  Kreise 
ihre  ursprüngliche  Konkretion  zu  verlieren  und  den  übrigen 
Göttern,  d.  h.  einem  gewissen  allgemeinen  Tjq^us  von  lichten 
Himmelsgöttern,  angeähnlicht  zu  werden,  während  das  Wesen 
des  Gottes  in  der  Hauptsache  unverändert  blieb?  Wir  werden 
später  sehen,  dass  gewisse  Umstände  zu  einer  solchen  Betrach- 
tungsweise berechtigen  könnten.  —  Es  soll  indessen  schon  hier 
hervorgehoben  werden,  dass  das,  was  der  rigvedische  Rudra  in 
der  berührten  Hinsicht  mit  dem  übrigen  Pantheon  gemein  hat  ^ 
—  mag  es  eine  wirkliche  Entkonkretisierung  seiner  Persönlich- 
keit innerhalb  gewisser  Kreise  bedeuten  oder  nur  auf  den  be- 
sonderen Charakter  der  Quelle  zurückzuführen  sein  —  in  hohem 


^  Vor  allem  die  Armut  an  konkreten  Zügen. 
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Grade  das  Ausfinden  seines  eigentlichen  Wesens  mit  Hilfe  des 
Rigveda  erschwert  und  den  Wert  des  hier  gegebenen  Bildes 
von  ihm  wesentlich  vermindert.  Der  Versuch,  mit  Rigveda  als 
einziger  oder  doch  massgebender  Quelle  Rudras  ursprünglichen 
Charakter  aufzuklären,  läuft  dadurch  schon  von  vorn  herein 
mehr  oder  weniger  Gefahr  zu  misslingen.  Welchen  Schwierig- 
keiten ein  solcher  Versuch  ausgesetzt  ist,  werden  wir  aus  einigen 
Beispielen  im  folgenden  sehen. 

Unter  Berufung  auf  den  Rigveda  hat  man  versucht,  Rudra 
als  einen  Gott  des  Gewittersturms  ("thunder-storm  god")  zu 
deuten  1.  Hoffentlich  wird  die  vorliegende  Untersuchung  Antwort 
darauf  geben,  inwieweit  diese  Auffassung  sich  verteidigen  lässt. 
Aber  schon  hier  muss  gegen  dieselbe  eingewandt  werden,  dass 
sie  in  dem  Rudrabilde  des  Rigveda  keine  haltbare  Stütze  findet. 
Nirgends  wird  Rudra  als  in  Sturm  und  Gewitter  sich  offenba- 
rend dargestellt  2.  Die  Erwägungen,  welche  Hopkins  a.  a.  0. 
zu  diesem  Punkte  gegen  Oldenbergs  in  der  Anm.  angeführte 
Auffassung  geltend  macht,  sind  in  keiner  Weise  entscheidend. 
Er  verweist  zuerst  auf  ein  paar  Stellen,  wo  von  Rudra  als  dem 
Donnerkeilträger  und  Donnerkeilschleuderer  gesprochen  wird, 
und  weiter  auf  seine  Beziehung  zu  den  Maruts,  den  Windgenien, 
die  mit  Sturm  und  Gewitter  als  Gefolge  einherziehen.  Ohne 
Zweifel  wird  der  Donnerkeil  dem  Rudra  als  Waffe  zugeteilt, 
mit  völliger  Sicherheit  jedoch  nur  RV.  H  33.  3  (väjrahähu). 
Vielleicht   hat  man  auch    die  didyüt,  welche  vom  Himmel  herab 


^  z.  B.  Hopkins,  JAOS.  16,  Proceedings  p.  clii:  "In  a  word,  Rudra  as 
lightning  aud  medicine  god  remains  a  thunder-storm  god  in  strict  accordance 
with  the  dogmas  of  the  Vedic  poets". 

"^  Oldenbeeg,  Eel.  d.  Veda,  erste  Ausg.  216:  "Rudra  pflegt  für  einen 
Sturmgott  gehalten  zu  werden.  Für  das  Bewusstsein  der  vedischen  Dichter 
jedenfalls  kann,  er  diese  Bedeutung  nicht  gehabt  haben.  Die  Hymnen  an  die 
Maruts  zeigen,  wie  im  Veda  das  Einherstürmen  der  Winde  beschrieben  wird: 
die  Blitze  leuchten  und  die  Regengüsse  ergiessen  sich  durch  das  Luftreich  über 
die  Flächen  der  Erde;  die  Berge  erbeben  und  die  Wälder  neigen  sich  vor 
Furcht,  wenn  der  Heereszug  der  gewaltigen  Götter  über  sie  braust.  Nichts  von 
alledem  findet  sich  in  den  Rudraliedern",  vgl.  die  zweite  Ausg.  221  f.  Ebenso 
HiLLEBRANDT,  VM.  II  198:  "Ich  glaube  nicht  mit  Hopkins  und  Macdonell,  dass 
Rudra  im  RV.  als  ein  'thunderstorm-god'  erwiesen  ist.  Der  Vater  der  Stürme 
braucht  nicht  selbst  ein  Sturmgott  zu  sein.  Dyaus  ist  Vater  der  Usas  und  der 
A(jvins,  Tvastr  der  des  Vi(?varüpa,  Vivasvat  der  des  Yama  u.  s.  w.,  und  diese 
sind   trotz    mancher  äusserlichen  Gemeinsamkeit  durchaus  nicht  wesensgleich". 
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entsendet  wird  und  über  die  Erde  geht  (s.  oben),  auf  den  Vajra 
zu  beziehen.  Der  Ausdruck  wird  besonders  vom  Donnerkeil 
(Bhtz)  als  Götterwafl'e  verwendet.  Das  AVort  bedeutet  eigent- 
lich (etwas)  blitzend(es),  aufleuchtend(es),  giänzend(es)  ^  Es  wird 
aber  nicht  nur  vom  Donnerkeil,  sondern  auch  von  anderen 
Geschossen  gebraucht,  hat  also  einen  weiteren  Sinn,  so  E-V. 
VII  34.  13  (man  betet  zu  Varuna):  vy  eiu  didyüd  dvuäm  ägevä 
t/uyöta  visvag  räpas  tanunäm  (die  Waffe  —  der  Pfeil?  — ,  Sä}-- 
ana:  äyudham).  Desgleichen  I  66.  7 :  Agni  erregt  Schrecken 
seneva  srstd  .  .  .  ästiw  nä  didyut  tvescqjratlJcä-.  Vgl.  weiter  BR. 
und  B.  unter  dem  Worte.  Auch  in  säyahüni  (Säyana:  frträn), 
RV.  11  33.  10 :  ärhan  hibharsi  säyaküni  dhanvärlian  nisliäm  yajatäm 
vigvcirüpam  sieht  H.  denselben  "gleaming  bolt,  regarded  as  an 
arrow  of  his  bow".  Warum  diese  Deutung?  In  dem  Ausdruck 
säyalca  liegt  doch  nichts,  was  sie  nahelegen  könnte.  Und  dass 
liudra,  der  Entsender  von  Siechtum  und  Tod,  als  Bogenschütze 
mit  todbringenden  Pfeilen  gedacht  wurde,  ist  eine  an  sich  ganz 
natürliche  Vorstellung,  die  viele  religionsgeschichtliche  Parallelen 
liat  und  mit  keiner  Naturerscheinung  in  Verbindung  gebracht 
zu  werden  braucht.  Auch  der  spätvedische  ßudra,  der  nicht 
mehr  ein  Himmelsgott  ist,  wird  als  Bogenschütze  gedacht.  — 
Nur  II  33.  3  ist  also  der  Vajra  ganz  unzweifelhaft  Rudras  Waffe. 
Aber  auch  wenn  dies  an  mehr  Stellen  der  Fall  wäre,  so  dürfte 
man  daraus  über  Rudras  Wesen  nichts  erschliessen  ^.  Wir  haben 


'  di-dyu-t  zur  Wurzel  cliv-,  dyu-  (iu  dyaus,  dyotate),  vgl.  dijut,  Glanz: 
sudyut,  schön  glänzend;  vidyut,  blinkend,  blitzend.  Blitz,  didyut  nach  Yopadeya, 
26.  71  (BR.)  =  dyotate,  "glänzend".  —  In  dieser  Weise  fasst  Hopkins  das  Wort 
auf:  didyut  =  "gleaming  bolt"  (literally  "lightning").  Man  könnte  für  diese 
Bedeutung  des  betreffenden  Ausdrucks  z.  B.  RV.  VIII  6.  7:  imä  abhi  prd  no- 
nunio  vipdm  ägrexu  dhitäyah  \  agneh  gocir  oici  didyutah  ||  wo  didyut  wohl  "glän- 
zend" ist  (Säyana:  dlpyamäna),  und  RV.  VI  66.  10,  wo  er  von  der  Opferflamme 
verwendet  wird  {adhvaräsya  didyut),  heranziehen. 

*  Das  etymologisch  äquivalente  und  mit  didyut  in  der  Bedeutung  Geschoss 
sich  deckende  didyn,  wdrd  nicht  nur  von  Götterwaffen,  sondern  ebenfalls  von 
den  Streitwaffen  der  Menschen  gebraucht  (IV  41.11;  VII  85.2;  X  38.1). 

3  Oldenbeeg  a.  a.  O.  221":  "Dass  Rudra  einmal  (II  33.  3)  den  Vajra  im  Arm 
hält,  beweist  in  der  Tat  weder,  dass  er  seinem  Ursprung  nach  St\u-m-  und 
Gewittergott  ist,  noch  dass  ihn  der  Verfasser  der  Stelle  dafür  gehalten  hat. 
Ebensowenig  beweist  das  sein  Geschoss  (didyut  VII  46.3):  er  ist  ja  der  Schütze 
{astä  AV.  XI  2.  7;  gern  steht  von  ihm  das  Verb  asyati);  zum  astä  aber  gehört 
natürlich  die  didyut  (I  60.  7)'. 
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gesehen,  dass  die  Götter  des  üigveda  sich  gern  der  eine  des 
anderen  Attribute  und  Funktionen  zu  eigen  machen.  Der  Vajra- 
schleuderer  unter  den  rigvedischen  Göttern  ist  Indra,  der  Donner- 
keil ist  seine  Waffe  ganz  wie  die  des  Thor  in  der  altnordischen 
Vorstellung.  Von  Indra  kann  derselbe  auch  auf  andere  Götter 
übergegangen  sein.  Er  wurde  zu  einer  Götterwaffe  schlechthin, 
die  man  zwar  vor  allem  mit  der  Indragestalt  verband,  die  man 
aber  auch  anderen  Göttern  in  die  Hand  gab,  sicherlich  ohne  darin 
irgend  eine  besondere  Beziehung  derselben  zu  Blitz  und  Gewitter 
zu  sehen.  Auch  weiss  man  nicht,  ob  es  sich  auch  im  letzteren  Falle 
wie  bei  Indra  —  und  ebenso  den  Maruts  (der  Blitz  —  vidyüt, 
väjra  nur  einmal  —  ihre  Waffe  i)  wirklich  um  Vorstellungen 
handelt,  die  im  Glauben  weiterer  Kreise  einen  festen  Bestand 
ausmachten,  und  nicht  vielmehr  um  Ideen  und  Einfälle  der 
Hymnenverfasser 2.  Dass  man  jedenfalls  Rudras  Vajrawaffe  nicht 
in  Anspruch  nehmen  darf,  um  den  Charakter  dieses  Gottes  als 
"thunderstorm  god"  zu  beweisen,  kann  man  aus  folgenden  Bei- 
spielen sehen.  Vajraführer  sind  nicht  nur  die  schon  genannten 
Götter,  sondern  I  109.  7  werden  Indra  und  Agni  väjrabähü, 
"die  den  Blitz  im  Arme  haben",  angerufen,  und  IV  41.  4  betet 
man  zu  Indra  und  Varuna:  "Indra  und  Varuna,  Ihr  beide 
schleudert  den  strahlenden  (?  didyüm),  kräftigen  Vajra"  .  .  .  Hier 
haben  wohl  A.  und  V.  den  Vajra  von  Indra  erhalten,  mit  dem 
sie  im  Anrufe  gepaart  sind.  Aber  IV  17.  13  tritt  Dyaus  ohne 
irgend  eine  solche  Verbindung  mit  dem  Donnerkeil  bewaffnet 
auf.  Es  wird  von  Indra  gesagt,  er  sei  zerschmetternd  wie  der 
donnerkeilbewehrte  Dyaus  (agänimän  iva  dyaüli).  In  der  Hymne 
IV  28  des  Atharvaveda  sollen  Bhava  und  ^arva  den  Zauberer, 
den  Beschwörer  mit  dem  Vajra  schlagen  (v.  6).  Die  beiden 
genannten  Götter  sind  jedoch  nicht  Gewittergötter,  nicht  einmal 
Himmelsgötter  sondern  am  ehesten  "earthly  pestgods"'^  Auch 
der  Rudra  der  jüngeren  vedischen  Texten,  hier  im  wesentlichen 
desselben  Charakters  wie  Bhava  und  Qarva  und  wahrscheinlich 
mit    ihnen    identisch,    sucht    mit    dem    himmlischen  Feuer,   dem 


1  Vgl.  Mäcdonell,  VM.  78  f. 

^  Dagegen  gehören  zur  RudravorsteUung  Bogen  und  Pfeile  ebenso  natür- 
lich M'ie  der  Vajra  zum  Bilde  Indras,  wie  man  aus  den  spätvedischen  Texten 
sehen  kann. 

^  Hopkins  a.   a.  O.  cm. 
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Blitze,  heim  (AV.  XI  2.  2  6).  Ja,  AV.  XI  10. 's  wird  der  Vajra 
sogar  als  Waffe  der  Dämonen  {Iravyädah)  gedacht,  mit  welcher 
sie  die  Feinde  verfolgen  sollen,  und  TS.  VI  2.  7,4  kämpfen  die 
Asuras  mit  dem  Yajra  als  Waffe  gegen  die  Götter.  —  Unter 
den  Göttern  des  Hinduismus  trägt  z.  B.  Skanda,  der  ebenso  wenig 
wie  die  zuletzt  genannten  Gottheiten  mit  dem  Himmel  und  dessen 
Erscheinungen  etwas  zu  tvm  hat,  ausser  anderen  Waffen  auch 
den  Vajra  ^ 

Man  könnte  gegen  das  hier  geltend  gemachte  einwenden, 
man  dürfe  nicht  einen  einzelnen  Zug  des  Gottes  in  dieser  Weise 
aus  seinem  Zusammenhange  herauslösen  und  sodann  seine  Be- 
weiskraft leugnen:  für  sich  allein  beweise  vielleicht  das  Auf- 
treten Rudras  als  Vajraschleuderer  wenig  in  der  angegebenen 
Richtung,  um  so  mehr  dagegen,  wenn  es  mit  gewissen  anderen 
Daten  in  Verbindung  gebracht  werde.  Diese  wären  wohl  dann 
vor  allem  Rudras  oben  hervorgehobene  Beziehung  zu  den  Ma- 
ruts,  aber  weiter  auch  seine  heilenden  und  wohltätigen  Kräfte, 
welch  letzteren  "the  fertilizing  and  purifying  action  of  the 
thunderstorm"  repräsentieren  würden,  während  dagegen  die 
zerstörenden  Seiten  seines  Wesens  auf  "the  baleful  side"  des 
Sturms  "in  the  destructive  agency  of  lightning"  zurückzuführen 
wären  2.  Was  zunächst  seine  Beziehung  zu  den  Maruts  betrifft, 
so  muss  man  zweifelsohne  die  grösste  Vorsicht  beobachten,  wenn 
man  daraus  Schlüsse  avif  Rudras  Wesen  ziehen  will.  Zwar  ist 
es  unzweifelliaft,  dass  der  Rigveda  eine  feste  Verbindung  zwi- 
schen Rudra  und  den  Maruts  etabliert  ^  und  desgleichen,  dass  die 

^  Krishna  Sastri  177. 

'  Macdonell,  VM.  77;  Hopkins  a.  a.  O.  cli  f. 

^  Sie  sind  ruclräh,  ruclrdsah,  "Eudras"  (I  39.  4n.  7;  64.3;  85.2;  100.5;  101.7; 
166.  2;  II  34.  9  u.  13;  III  32.  2  u.  3;  V  54.  4;  57.  1;  60.  2  u.  6;  87.  7;  VIII  7.  12; 
13.  28;  20.  2;  52.  12;  92.  14;  X  32.  5;  64.  8  u.  11;  92.  6;  99.  3.  Buch  IV  und  VI 
kennen  diese  Benennung  nicht:  "es  folgt  daraus,  dass  diese  Bezeichnung  erst 
allmählich  Aufnahme  gefunden  hat",  Hillebrandt,  VM.  IH  3.3);  Eudras  Söhne 
(I  85.  1;  V  42.  15;  52.  16;  VI  50.  4;  66.  3;  VIII  20.  17);  Eudras  Nachkommen- 
schaft (rudräsya  sünüm  I  64.  12;  VI  66.  11);  Eudra  ist  ihr  Vater  (I  114.6;  V 
60.  5);  sie  sind  Eudras  Mannen  (märyäh  I  64.  2;  VII  56.  1)  und  Eudra  ist  von 
ihnen  begleitet  (marntvant  I  114.  11;  II  33.  6);  Eudra  gehörend  (rttdr^isya  V  59.  8; 
VII  58.  5);  Eudra  gehörig,  von  ihm  kommend,  von  seinem  Wesen  od.  dgl.  {rudriyäh, 
I  38.  7;  II  34.  10;  III  26.  5;  V  57.  7;  58.  7;  VII  56.  22;  VIK  20.  3).  Das  Verhältnis 
zwischen  Maruts  und  Eudras  im  Eigveda  lässt  sich  so  ausdrücken,  dass  die 
Maruts  nicht  nur  Eudras  sind  sondern  die  Eudras:  Maruts  und  Eudras  sind 
ein  und  dasselbe. 


Rudra.    Untersuchungen  zum  altind.   Glauben  und  Kultus         15 

letzteren  für  die  Vorstellung  der  vedischen  Dichter  die  Bedeutung 
von  Sturmgenien  habend.  Es  hat  aber  mit  dieser  Beziehung 
eine  besondere  Bewandtnis,  die  nämlich,  dass  sie  eben  auf  keinerlei 
Wesensverwandtschaft  der  beiden  Teile  gegründet  zu  sein  scheint 
—  wenigstens  lassen  sich  kaum  irgend  welche  Spuren  einer 
solchen  entdecken.  Wie  Oldenberg  in  seiner  ßel.  d.  Veda  221 
f.  hervorhebt-  —  vgl.  auch  das  oben  S.  11  Anm.  2  aus  der 
ersten  Auflage  seiner  Arbeit  und  aus  Hillebrandts  VM.  Ange- 
führte —  sind  die  Maruts  von  ganz  anderem  Charakter  und 
Auftreten  als  ßudra.  Das  lichte,  freundliche  Wesen  dieser 
Götter,  ihre  grosse  Popularität,  von  der  die  beträchthche  Zahl 
der  Hymnen,  die  ihnen  in  der  Rigvedasammlung  gewidmet  sind^ 
sowohl  als  der  ganze  Ton  dieser  Hymnen  Zeugnis  ablegen, 
und  die  ihnen  einen  hervorragenden  Platz  im  Kultus  gegeben 
hat,  sticht  auf  eine  in  die  Augen  fallende  Weise  gegen  Rudras 
finsteren,  dämonischen  Charakter  und  seine  Impopularität  im  Rig- 
veda  und  dem  Kulte  ^  ab.  Und  nie  betätigt  sich  Rudras  Wesen 
wie  das  der  Maruts  im  Sturm  und  Gewitter,  nie  wird  Rudra 
genannt,  wenn  man  die  stürmende  Fahrt  dieser  Götter  besingt,  nie 
treten  sie  mit  "ihrem  Vater"  Rudra,  obgleich  "seine  Mannen",  in 
einer  gemeinsamen  Handlung  auf,  nie  begegnet  man  ihnen  zusam- 
men in  einer  lebendigen  Situation.  Wenn  es  z.  B.  von  den  Maruts 
und  Parjanya  heisst  (I  38.  s)^:  "Selbst  am  Tage  machen  sie  (die  M.) 
Dunkel,  wenn  sie  zusammen  mit  dem  wasserführenden  Parjanya 
die  Erde  überschwemmen",  so  hat  schon  dies  bei  Rudra  keine 
Entsprechung,  und  noch  weniger  ist  das  mit  ihrem  vielbesunge- 
nen Verhältnis  zu  Indra  und  den  zusammen  mit  ihm  verrichteten 
kriegerischen    Taten    der    Fall^.     Nur    in   den  oben  angeführten 


^  Macdonell,  VM.  81,  Hopkins,  Eel.  of  India  97,  Oldenber»,  Eel.  d.  Veda 
225    f.,   HiLLEBRÄNDT,   VM.   III    303    f. 

'  "Es  ist  wahr,  dass  er  Vater  der  Maruts  heisst  und  dass  diese  infolge 
davon  als  Rudras  benannt  werden,  aber  .  .  das  beweist  nicht,  dass  er  eine 
Personifikation  derselben  Naturerscheinung  ist  wie  die  Maruts,  deren  Charakter 
und  Auftreten  in  der  Tat  von  dem  Rudras  durchaus  verschieden  ist". 

^  Vor  allem  den  grösseren  Opfern  des  Crautazeremoniells.  Vom  Soma- 
opfer  ist  er  vollständig  ausgeschlossen. 

*  Vgl.  auch  V  53.6;  83.  6. 

*  Nicht  in  allen  Büchern  des  Rigveda  findet  man  dieses  intime  Ver- 
hältnis zwischen  den  Maruts  und  Indra,  vgl.  Hillebrandt,  VM.  IIT  312  ff.  — 
An    einigen    Stellen    im    5.    Mandala  zeigen  sie  ein  fremdartiges,  priesterliches 
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Namen  und  Epitheta  der  Mariits  und  des  Rudra  und  ausserdem 
noch  in  einigen  ganz  farblosen,  nichts  sagenden  Anrufungen  i 
kommt  ihre  Beziehung  zu  ihm  zum  Vorschein.  Dass  die  Maruts 
als  Indras  Gefolge  an  den  Kämpfen  dieses  Gottes  gegen  die 
Feinde  der  Götter  und  Menschen  teilnehmen,  entspricht  nur 
ihrem  lichten,  heldenhaften  Wesen  —  ^vie  könnte  man  sie  an 
Rudras  finsteren  Mordtaten  beteiligt  denken?  —  und  ebenso 
ihre  Stellung  beim  Opfer 2.  Einen  um  so  fremdartigeren  Ein- 
druck macht  es,  wenn  sie  uns  trotzdem  bei  den  genannten  Ge- 
legenheiten und  im  übrigen  die  ganze  Hjmnensammlung  hindurch 
unter  Benennungen  begegnen,  die  die  nächste  Verbindung 
und  Ver\A^andtschaf t  mit  einem  dämonischen,  boshaften 
Gotte  ausdrücken^.  Man  darf  den  aufgezeigten  Widerspruch 
nicht    abschwächen.     Soll    die    Beziehung    der  Maruts  zu  Eudra 


Aussehen,  das  sicher  nicht  ursprünglich  ist :  sie  besingen  Indra,  opfern  ihm 
u.  s.  w.,  HiLLEBRANDT  a.  a.  O.  314.  —  Die  Maruts  werden  auch  mit  anderen 
Göttern  in  Verbindung  gebracht,  so  mit  Yisnu:  V  87  (durchgehend),  VIII  20.  .3 
{sie  gehören  dem  schnellen  Visnu :  visnor  esäsya),  vgl.  Macdonell,  VM.  40.  Soma 
ist  marüdgana  (IX  66.  26).  Auch  zu  Agni  stehen  sie  in  Beziehung,  vgl.  unten. 
Nicht  nur  Rudra  ist  ihr  Vater:  Väyu  hat  sie  erzeugt  (I  134.  4),  Agni  hat  sie 
hervorgebracht  (I  71.  8;  VI  3.  4),  vgl.  weiter  Hillebeandt  a.  a.  O.  306. 

^  "Rudra  mit  den  Maruts  höre  unsern  Euf.  Das  gebe  uns  Mitra,  Varuna, 
Aditi,  Sindhu,  Prthivi  und  Dyaus"  —  das  letzte  ein  gewöhnlicher  Refrain  — 
(I  114.  11).  "Eure  reinen  Arzneien,  ihr  starken  Maruts,  die  aufs  trefflichste 
heilen  und  wohl  tun  .  .  diese  und  Heil  und  Segen  von  Rudra  begehre  ich" 
<II  33.  13).  "Mit  den  Maruts  wollen  wir  den  gewaltigen  Rudra  anrufen"  (X 
126.  5).  "Wir  rufen  zum  Versammlungsorte  Krcänu  .  .  Tisya  .  .  rudräm  rudresu 
rudtiyam  (X  64.  8,  rudräh  =  marntah,  vgl.  v.  11).  S.  weiter  VII  10.  4;  35.  6: 
X  66.  3.  —  Vgl.  dagegen  die  vielen  konkreten  Situationen,  in  denen  die  Maruts 
zusammen  mit  Indra  auftreten,  Macdonell,  VM.  80  f. 

*  Die  Maruts  haben  einen  Platz  bei  der  Mittags-  und  Abendpressung  des 
Somaopfers,  bei  der  Mittagspressung  als  Indras  Begleiter,  bei  der  Abend- 
pressung im  Verein  mit  Agni.  Diese  Verbindung  mit  Agni  beim  Opfer  tritt 
in  einigen  rigvedischen  Hymnen  hervor.  RV.  I  19  z.  B.  wird  Agni  in  dem 
Refrain  jeder  Strophe  angefleht,  sich  mit  den  Maruts  beim  Opfer  einzufinden, 
vgl.  Hillebeandt  a.  a.  O.  III  322  ff.,  wo  mehrere  Belegstellen  für  die  letztge- 
nannte Verbindung  angegeben  sind.  Nirgends  aber  lässt  sich  eine  ''Ver- 
bindung zwischen  den  Maruts  und  Rudra  im  Kulte  entdecken! 

^  Es  geht  auch  nicht  an,  die  Beziehung  zwischen  den  Maruts  und  Rudra 
ohne  weiteres  als  xmwesentlich  —  etwa  als  eine  von  Seite  der  Theologen  durch- 
geführte, auf  keiner  Verwandtschaft  der  beiden  Teile  beruhende  genealogische 
Verbindung  ■ —  beiseitezuschieben  (vgl.  den  oben  aus  Oldenbergs  Rel.  d.  Veda 
angeführten    Passus).     Dass    Rudras  Gefolge  einen  wesentlichen  und  Ursprung- 
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als  eine  reelle,  tiefer  motivierte  aufgefasst  werden,  dann  erwartet 
man  auch,  diese  Götter  zusammen  mit  lludra  auftreten  zu  sehen, 
nicht  dagegen  in  Situationen  und  Verbindungen,  von  denen 
dieser  Gott  ausgeschlossen  war.  Rudras  Wesen  stellt  ihn  nicht 
auf  die  Seite  Indras  im  Kampf  gegen  die  finsteren  Mächte,  er 
ist  selbst  ein  finsterer  Gott,  der  in  den  jüngeren  vedischen 
Texten  mit  den  Himmlischen  auf  gespanntem  Fusse  steht,  und 
sogar  in  geAvaltsame  Konflikte  mit  ihnen  gerät  (Cat.  Br,  IX 
1.  1,  1  und  6  f.;  I  7.  3,  1  ff.;  TS.  II  6.  8,  3).  Wenn  er  bei  den- 
gleichen  Opfern  bedacht  wird  wie  die  übrigen  Götter,  so  ist  er 
ein  ungebetener  Eindringling,  den  man  notgedrungen  mit  Über- 
resten und  Abfällen  des  Opfers  abfinden  muss,  wobei  man  ihn 
von  den  andern  Göttern  abgetrennt  hält  und  der  eigenen  Si- 
cherheit wegen  alle  Schutzmassregeln  gegen  ihn  beobachtet.  — 
Wie  soll  man  sich  diese  Widersprüche  erklären?  Man  kann 
wohl  kaum  gern  in  dem  jetzt  vorliegenden  Tatbestand  ein  ur- 
sprüngliches Verhältnis  sehen.  —  Waren  die  "Kudras"  vom  Hause 
aus  nicht  identisch  mit  den  Maruts,  sondern  etwas  für  sich,  ein 
Gefolge  des  Rudra  von  demselben  Wesen  wie  er,  und  wurden 
die  Maruts  erst  zu  einem  späteren  Zeitpunkte  —  und  zwar 
zunächst  von  den  Dichtern-Theologen  —  den  eigentlichen  Rudras 
substituiert  und  so  in  eine  äusserliche  Verbindung  mit  Rudra 
gebracht  1?  Oder  liegt  eine  ursprüngliche  und  reelle  Verbindung 
zwischen  den  Maruts  und  Rudra  vor?  Hatten  die  Maruts  einst 
in  einer  früheren  Entwicklungsperiode  und  etwa  noch  in  dem 
Volksglauben  der  vedischen  Zeit  ein  anderes,  finstereres  Gesicht 
als  das,  welches  sie  in  den  Hymnen  des  Rigveda  zeigen,  waren 
sie  einst  durch  Wesensverwandtschaft  mit  dem  unheimlichen 

liehen  Zug  in  der  Vorstelking  vom  Gotte  bezeichnet,  wird  sowohl  durch  das  Rudra- 
bild  der  spätvedischen  Texte  (s.  gleich  unten)  wie  auch  durch  die  oben  angeführ- 
ten Benennungen  der  Maruts  bestätigt,  welch  letzteren  sich  schwerlich  nur  aus 
irgend  einer  sekundären,  gekünstelten  genealogischen  Beziehung  ableiten  lassen. 
Die  Maruts  müssen  also  die  Gefolge  des  Gottes  wenigstens  vertreten,  wenn 
dasselbe  auch  vom  Hause  aus  von  ganz  anderem  Charakter  war,  s.  weiter  unten. 
^  Es  finden  sich  ein  paar  stellen  im  Eigveda,  wo  Rudras  und  Maruts  als 
verschiedene  Begriffe  erscheinen  (VIII  13.28  und  II  31.  1  vergl.  mit  3?  X  66.4; 
Väl.  6.  3).  Aber  sonst  muss  man  sagen,  dass  sie  durchaus  identisch  sind.  In 
den  erstgenannten  Fällen  braucht  man  nichts  anderes  als  gekünstelte  Speziali- 
sierungen der  systematisierenden  Theologie  zu  sehen,  die  wie  bekannt  manches 
Ahnliche  zustandegebracht  hat  (z.  B.  vigve  deväh  =  alle  Götter,  später  indessen 
eine  besondere  Götterklasse). 
2     E.  Arbman. 
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Gotte  als  ihrem  Führer  und  Haupt  verbunden,  wurden  sie  aber 
dann  in  gewissen  Kreisen  —  zunächst  in  den  Kreisen  der  rig- 
vedischen,  kulturell  hoch  über  dem  Volke  stehenden  Dichter  — 
allmählich  idealisiert  und  dahin  verklärt,  dass  schliesslich  nur 
die  angeführte  formelle  Beziehung  zu  liudra  an  ihre  einstige 
Eigenschaft  als  Gefolge  dieses  Gottes  erinnerte,  während  sie 
jetzt  in  der  Tat  von  ihm  geschieden  waren?  Vielleicht  lässt 
sich  diese  Frage  nicht  lösen,  jedenfalls  wird  das  nicht  möglich 
ohne  Hilfe  des  spätvedischen  Materials.  Wir  müssen  sie  deshalb 
vorläufig  beiseite  lassen.  In  der  spätvedischen  Periode  ist  in- 
dessen Rudra,  wie  bekannt,  von  einem  Gefolge  umgeben,  oder, 
richtiger  ausgedrückt,  er  hat  ein  zahlloses  Heer  von  allerlei 
Wesen  unter  sich  —  die  senäh,  die  Heerscharen  Eudras  —  die 
nicht  mehr  mit  den  Maruts  identifiziert  Averden  können  und 
überhaupt  nichts  mit  ihnen  zu  schaffen  haben,  sondern  rein  dämo- 
nischen Charakters  sind^.  —  Auf  Grund  der  hier  hervorgeho- 
1  Dies  hebt  Hillebeandt  a.  a.  O.  m  301  hervor,  doch  soviel  ich  sehe  in 
einer  Weise,  welche  den  Tatbestand  nicht  recht  zur  Geltung  kommen  lässt, 
und  ohne  die  Widersprüche,  die  in  demselben  enthalten  sind,  zu  betonen.  Er 
sagt:  "In  dem  Namen  rudräh  sind  zwei  Bedeutungen  vereinigt;  er  bezeichnet 
nicht  durchweg  die  zu  Eudras  Abkömmlingen  gemachten  Sturmwinde,  sondern 
auch  die  im  Gefolge  des  schrecklichen  Gottes  kommenden,  überall  sich  zeigen- 
den Geister  und  Dämonen,  die  ein  Teil  seines  Wesens  sind,  die  seine  Wirk- 
ungen, Ungemach  und  Krankheiten  bedeuten,  und  als  eine  Schar  von  Einzel- 
rudras  angesehen  werden  können  .  .  .  Dass  wir  bei  Eudras  nicht  immer  nur 
an  die  Winde  denken  dürfen,  ergibt  auch  ein  Blick  auf  die  Anrufungen  im 
Rudrädhyäya,  die  sich  an  die  Eudras  wenden,  'die  tausendfach  auf  der  Erde 
sind'  .  .  .  Man  wird  so  verstehen,  warum  in  verschiedenen  Fällen  Marutas  und 
Eudras  von  einander  getrennt  erscheinen  (Hinweisuug  auf  EV.  "\TII  13.  28  und 
Belege  aus  TÄr.  Pär.  Gr.,  TS.).  Wenn  auch  hin  und  wieder  scholastische  Spezia- 
lisierung rein  äusserüch  beide  Namen  zu  differenzieren  gesucht  haben  mag, 
so  ist  doch  auch  eine  tiefere  Ursache  zur  Unterscheidung  vorhanden  gewesen. 
Häufiger  wird  der  Name  'Eudras'  den  Maruts  beigelegt  ..."  u.  s.  w.  In  der  Tat 
verhält  es  sich  indessen  so,  dass  im  Eigveda  die  Maruts,  in  den  späteren 
vedischen  Texten  dagegen  ein  Heer  von  Dämonen,  die  von  den  Maruts 
ganz  getrennt  sind,  unter  derselben  Benennung  "Eudras"  in  Verbindung  mit 
Eudra  erscheinen.  Als  Eudras  sind  die  Maruts  in  spätvedischer  Zeit  vergessen. 
Besser  als  von  zwei  Bedeutungen,  vereinigt  in  dem  Namen  rudräh,  spricht  mao 
also  von  einem  Bedeutungswechsel  des  betreffenden  Ausdruckes.  Bemerkens- 
wert ist,  dass  die  Veränderung  unvermittelt  mit  der  nachvedischen  Literatur 
auftritt,  so  dass  man  in  diesem  wie  in  anderen  Pmikten  betreffs  Eudra  ver- 
schiedene Auffassungen  bei  den  rigvedischen  Dichtem  einerseits  und  den  Ver- 
fassern der  spätvedischen  Texten  andererseits  beobachten  kann.  Ich  verweise 
für  die  Frage  auf  einen  folgenden  Abschnitt. 
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benen  Umstände  darf  man  nicht  das  Wesen  Rudras  aus  seiner 
Beziehung  zu  den  Maruts  ableiten.  Dies  wird  auch  dadurch 
gefordert,  dass  das  Wesen  der  letzteren  als  Sturmgötter  nicht 
ganz  feststeht  1. 

Nach  Hopkins  wären  auch  Kudras  heilende  Kräfte  aus  seiner 
Eigenschaft  als  "thunder-storm  god"  abzuleiten,  seine  Heilmittel 
sollen  die  Wasser  sein:  "Because  Rudra  as  a  Marut-leader  is  a 
water-causing  god,  therefore  he  is  medicinally  potent"  2.  Dass 
Rudra  ein  grosser  Arzt  ist,  der  über  vortreffliche  Heilmittel 
verfügt,  darunter  vielleicht  auch  ein  besonderes,  das  jäläsa 
(jäläsä)  benannt  wird  3,  wird  oft  hervorgehoben.  Er  ist  der  heil- 
kundigste der  Ärzte  (II  33.  4),  er  führt  die  vorzüglichsten  Heil- 
mittel (I  114.  5),  hat  tausend  Heilmittel  (VH  46.  3),  verfügt  über 
jedes  Heilmittel  (V  42.  11),  Er  ist  jcUäsahhesaja  (I  43,  4).  So 
wird  er  auch  in  der  oben  zitierten  Rätseihymne  genannt  (VIII 
29.  5).  Diese  Eigenschaft  ist  also  für  ihn  besonders  charakteris- 
tisch. Vgl.  weiter  II  33.  7;  VII  35.  9;  VI  74.  3.  Dass  aber 
diese  Heilmittel,  wie  Hopkins  will,  als  Wasser  aufzufassen  wären, 
darauf  deutet  nichts.  Man  hat  gegen  Hopkins'  Erwägungen  zu 
diesem  Punkte  ^  nur  die  Entgegnung  Oldenbergs,  Rel.  d.  Veda 
2216,  zu  wiederholen:  "Dass  den  Wassern  nach  vedischer  Vor- 
stellung Heilkräfte  innewohnen,  ist  in  der  Tat  so  richtig,  w^'e  es 
unrichtig  wäre,  dass  umgekehrt  Heilkraft  allein  in  das  Wasser 
verlegt  worden  sei".  —  Übrigens  erscheint  ja  Rudra,  wie  wir 
gesehen,  im  RV.  nirgends  als   ein  "watercausing  god",  s.  weiter 


*  Ich  verweise  auf  das  folgende.  Wie  Rudras  lichte,  strahlende  äussere 
Erscheinung  geben  uns  also  auch  —  und  noch  mehr  —  die  zuletzt  erörterten 
widersprechenden  Züge  seines  Bildes  Anlass  zu  der  Vermutung,  dass  das  letztere 
innerhalb  der  rigvedischen  Dichterkreise  in  wesentlichen  Punkten  Veränder- 
vmgen  erfahren  haben,  die  geeignet  sind,  uns  eine  schiefe  Auffassung  seines 
Wesens  zu  geben. 

^  Vgl.  oben  S.   11  Anm.  1. 

^  Er  ist  jäläsabhesaja  (unten):  dessen  Heilmittel  jaläsa  ist?  Vgl.  Bloom- 
FiELD,  Am.  Journ.  Phil.  XII  (1891)  p.  425  ff.  jäläsdm  heisst  im  AV.  (VI  57.  1 
ff.)  ein  Rudra  gehörendes  Heilmittel,  jäläsam  ist  in  den  Nighantavas  als  uda- 
kanäma  und  sukhanäma  aufgeführt.  Auch  Bloomfield  deutet  Rudras  Medizin 
als  Regen:  "Rudra  the  stormgod  yields  streams  of  rain,  symbolized  upon  earth 
as  virine"  (jäläsa)  ib.  429.  Hardy  folgt  ihm,  Ved.-Brahm.  Periode  83  f.  Nach 
Beegaigne,  Rel.  V6d.  HI  32  wäre  Rudras  Heilmittel  der  Soma. 

*  Hopkins  zeigt  mit  einer  Menge  sprechender  Beispiele,  wie  nahe  ver- 
bunden  Wasser  und  Heilmittel  in  der  Vorstellimg  der  vedischen  Dichter  sind. 
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unten.  "Wir  haben  hier  eben  einen  der  wesentlichen  Punkte, 
wo  seine  Natur  sich  von  derjenigen  der  Maruts  bestimmt  unter- 
scheidet. 

Bloomfield  a.  a.  0.  428  f.  setzt  auch  ein  anderes  sehr 
gewöhnliches  Beiwort  des  Eudra  in  diesen  Zusammenhang  ein. 
nämlich  mtdhvas,  "spendend,  freigebig",  indem  er  das  betref- 
fende Woit  als  "doubtless  related  with  the  root  mih,  '6]xiytXv"' 
ansieht  und  damit  ein  paar  Rigvedastellen  zusammenbringt,  in 
denen  er  die  Vorstellung  vom  Wasser  als  dem  Harne  liudras, 
als  Eudras  Strömen,  findet.  Doch  das  sind  alles  gar  zu  lose 
Kombinationen.  Erstens  ist  die  Zusammenstellung  mulhvas  mit 
mih  zw^eifelhaft,  und  auch  wenn  der  Ausdruck  wirklich  etwa  die 
Grundbedeutung  "strömen  lassend"  od.  dgl.  haben  würde, 
so  wäre  gar  kein  Grund  vorhanden,  ihn  buchstäblich  in  diesem 
Sinne  zu  fassen.  Das  Wort  bedeutet  einfach  "Segen  spendend, 
freigebig,  huldreich"  und  ist  eines  der  gewöhnlichsten  Götter- 
epitheta des  Rigveda.  m'idhvän  wird  nicht  nur  Rudra,  sondern 
eine  Menge  vedischer  Götter  —  man  dürfte  wohl  fast  sagen 
können:  alle  Götter  —  benannt:  Indra,  Soma,  Agni,  Mitra,  Yaruna, 
Visiiu,  Brhaspati,  Parjanya,  Sindhu,  die  Acvinen,  die  Maruts, 
Rodasi.  —  Und  was  die  beiden  Belege  betrifft,  die  Rudra  als 
Regenspender  dartun  sollen,  so  lassen  sie  sich  vielleicht  bei 
gutem  Willen  in  der  erwähnten  Weise  deuten,  gestatten  aber 
ebensow^ohl  andere  Auffassung.  Der  erste  (RV.  I  64.  6  c)  lautet: 
"Wie  ein  Rennpferd  führen  sie  (die  Maruts)  das  Ross  heraus  zum 
Harnen"  {äti/am  nä  mihv  vi  naijanti  väjhiam);  der  zweite  (I  85.  5 
c):  "Sie  (die  Maruts)  lösen  die  Ströme  des  Roten  {iitärumsya 
vi  syanti  dhdrnh).  Nach  Bloomfield  "both  of  these  passages  may 
refer  to  Rudra;  since  arui<ä  is  certainly  an  epithet  of  Rudra  at 
RV.  I  114.  5"  {divö  varähäm  arusäm).  An  beiden  Stellen  geht 
B.  offenbar  von  der  Beziehung  der  Maruts  zu  Rudra  aus,  im 
späteren  Belege  auch  von  arum,  und  schliesst  daraus  ohne  wei- 
teres, dass  väjin  resp.  ariuci  Rudra  sein  muss.  Die  früheren 
Erwägungen  werden  gezeigt  haben,  wie  wenig  man  auf  die 
erwähnte  Beziehung  bauen  darf.  Und  soll  man  bei  väjin  wirk- 
lich an  einen  Gott  denken  und  nicht  das  ganze  als  ein  Bild 
auffassen  1,    dann    kann    man    mit  dieser  Stelle  vergleichen,  was 

^  LuDwi«:   "Wie  einen  kräftigen  Renner  gleichsam  zum  Pissen  führen  sie 
hnrans".     Säyfina  kommentiert  väjinam  '-vegavantani  megham'-. 
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ßV.  V  53.  6  und  sehr  wahrscheinlich  auch  V  83.  5  b  von  den 
Maruts  und  Parjanya  gesagt  wird.  "Sie  lassen  den  Parjanya 
los",  heisst  es  an  ersterer  Stelle,  "und  die  Regengüsse  gehn 
über  die  Wüste".  RV.  V  83  ist  eine  Hymne  an  Parjanya. 
Dieser  Gott  wird  v.  1  ein  Stier  genannt,  der  brüllend  seinen 
Samen  als  Keim  in  die  Pflanzen  legt,  und  v.  4  heisst  es:  "Näh- 
rende Flüssigkeit  wird  der  ganzen  Welt  zuteil,  wenn  Parjanya 
mit  seinem  Samen  die  Erde  erfreut".  Wenn  man  dann  in  v.  5 
zu  den  Maruts  betet:  "Lasset  f Hessen  des  Hengstes  Ströme", 
scheint  es  sehr  naheliegend  wenn  nicht  notwendig,  diese  Worte 
von  Parjanya  zu  verstehen,  und  in  derselben  Weise  an  der  oben 
besprochenen  Stelle  RV.  I  64.  6  —  im  letzteren  Falle  wenigstens 
ebenso  naheliegend,  wie  den  Ausdruck  auf  Rudra  zu  beziehen, 
der  sonst  niemals  in  einer  ähnlichen  Rolle  auftritt.  —  Bei  RV. 
I  85.  5  sowohl  als  auch  bei  I  64.  6  stehen  ausserdem  Möglich- 
keiten zu  anderen  Kombinationen  offen.  So  heisst  es  I  39.  6 
von  den  Maruts:  "An  eure  Wagen  sjDanntet  ihr  die  gefleckten 
(prsatih),  als  Seitenpferd  zieht  ein  röhita^.  In  derselben  Weise 
VIII  7.  2  8.  V  56.  7  wird  von  ihrem  roten  (rtrwsd),  mächtig 
tönenden  Zugross  (väjin)  gesprochen;  I  6.  i  spannen  sie  einen 
hradhnäm  arusäm  an^.  —  Lassen  wir  aber  alle  Vermutungen 
beiseite!  Soviel  lässt  sich  sagen,  dass  auf  RV.  I  64.  6  und  I 
85.  5  keine  irgendwie  sicheren  Vermutungen  über  Rudra  ge- 
stützt werden  können. 

Die  obigen  Erörterungen  zielten  nicht  direkt  darauf  ab,  die 
Unrichtigkeit  der  von  Hopkins  und  anderen  vertretenen  Auf- 
fassung über  den  Grundcharakter  des  rigvedischen  Rudra  zu 
erweisen,  wohl  aber  die  Unmöglichkeit,  diese  Auffassung  aus  den 
Aussagen  der  Rigvedahymnen  über  Rudra  zu  begründen 2.  Wir 
verlassen  den  Rigveda,  ohne  von  Rudra  mehr  zu  wissen,  als  dass 
er  ein  furchtbarer  Gott  ist,  der  vom  Himmel  herab  seine  tod- 
bringenden Geschosse  über  die  Erdengeschöpfe  sendet,  dass  aber 
sein  Wesen  auch  positive  Seiten  besitzt,  die  ihn  zu  einem  mäch- 
tigen Helfer  und  Gabenspender  für  die  Menschen  machen  können, 


^  Das  ist  wohl  docli  nicht  Rudra! 

*  Zwei  für  die  Frage  nach  Eudras  ursprünglichem  Wesen  wichtige  Be- 
lege (RV.  VII  59.  12;  X  136.  7)  sind  in  den  obigen  Erörterungen  beiseite  ge- 
lassen worden,  da  sie  ihr  richtiges  Verständnis  nur  bekommen  können,  wenn 
man  sie  von  dem  spätvedischen  Rudratypus  aus  beurteilt. 


22  Ernst   Arbman 

wenn  man  seine  Gewogenheit  zu  gewinnen  versteht  ^  —  und 
dies  sind,  abgeselien  von  seinem  coelesten  Charakter,  nur  Züge, 
die  ebenso  sehr  den  spätvedischen  Iludratjpus  und  den  epischen 
^iva  wie  den  Eudra  des  Rigveda  kennzeichnen.  Treffen  wir 
anderswo  Zeugnisse,  die  eine  klarere  und  bestimmtere  Sprache 
reden  als  die  vage  und  schwer  zu  deutende  Zeichnung,  die  uns 
der  liigveda  von  dem  Gotte  gibt,  so  ist  es  unter  solchen  Um- 
ständen klar,  dass  wir  versuchen  müssen,  uns  mit  Hilfe  dieser 
Fingerzeige  zurechtzufinden,  um  so  mehr,  weil  man  der  Götter- 
auffassung der  rigvedischen  Dichterkreise,  wie  oben  hervorge- 
hoben, eine  gewisse  abstrakte  Blässe  und  eine  Tendenz,  indivi- 
duelle Eigenheiten  zu  nivellieren,  nicht  absprechen  kann.  Aber 
natürlich  muss  man  dabei  auch  dem  Charakter  des  ßigveda  als 
ältester  Quelle  der  indischen  Religion  Rechnung  tragen  und  darf 
nicht  ohne  weiteres  sein  Bild  des  Gottes  beiseite  schieben. 
Wir  gehen  zu  den  nachrigvedischen  Texten  über. 

^  Man  soll  darin  keinen  Widerspruch  sehen.  Rudra  ist  kein  moralisch 
ausgebildeter  Charakter,  nicht  der  Böse  schlechthin,  wie  der  Teufel  der  Christen 
oder  der  Angra  mainyu  der  Perser,  die  Verkörperung  von  allem  was  schlecht 
und  böse  und  Sünde  heisst,  der  arge  Feind  der  Menschen  und  der  guten  Mächte 
in  allen  Verhältnissen  des  Lebens  —  eine  solche  Eolle  kommt  in  Indien  eher 
den  niederen  Dämonen  zu,  nicht  Göttern  von  der  Grösse  Rudras.  Das  Wilde, 
grausam  Mordlustige  seines  Wesens  schliesst  nicht  positive,  wohltätige  Eigen- 
schaften aus.  Er  steht  in  dieser  Beziehung  auf  indischem  Eeligionsgebiete 
keineswegs  allein  da.  Es  wäre  leicht,  aus  modemer  Zeit  eine  Menge  von  Paral- 
lellen  zu  geben.  Es  genügt,  auf  seinen  geschichtlichen  Erben,  den  grossen 
Civa,  hinzuweisen,  der  in  den  Epen  und  Puränas  mit  allen  seinen  unheimlich- 
barbarischen,  für  unsere  Auffassung  widerlichen  Seiten  —  darunter  einer  uner- 
sättlichen Mordlust  —  von  zahlreichen  Anbetern  als  der  mächtige  Helfer  und 
nicht  nur  aus  Furcht  verehrt  wird. 


n.    Die  Rudragestalt  der  jüngeren  vedischen 
Texte.    Allgemeine  Züge. 

Sclion  auf  den  ersten  Blick  erkennen  wir  in  dem  ßudra  der 
nachrigvedi sehen  Texte,  zu  denen  wir  uns  jetzt  wenden,  denselben 
Gott,  der  uns  im  Iligveda  unter  diesem  Namen  begegnete,  und 
dennoch  tritt  uns  hier  eine  wesentlich  andere  Gestalt 'entgegen. 
Zwar  haben  wir  immer  noch  denselben  dämonischen,  mörderischen, 
Menschen  und  Tiere  tötenden,  aber  zugleich  auch  wohltätigen 
Gott  vor  uns  wie  in  den  ßY.-Hymneni.  Er  hat  auch  noch 
mehrere  andere  Eigenschaften  mit  seinem  rigvedischen  Vorläufer 
gemein  2.     Während    aber  die  Hjmnendichter  den  Wohnsitz  des 

*  In  den  nachrigvedisclien  Texten  zeigt  sich  deutlich,  dass  Rudras  scha- 
denbringende Wirksamkeit  wesentlich  im  Entsenden  von  Krankheiten  ver- 
schiedener Art  besteht,  und  diese  Eigenschaft  bezeichnet  offenbar  eine  der 
konstitutivsten  Seiten  seines  Wesens.  Es  kann  nicht  bezweifelt  werden,  dass 
man  an  Krankheiten  und  verheerende  Epidemien  zu  denken  hat,  wenn  man 
Rudra  flehentlich  um  Schonung  von  Menschen  und  Vieh  vor  seinen  Angriffen 
bittet,  ihn  durch  verschiedene  Opfer  und  Zeremonien  abzufinden  und  zu  ver- 
söhnen sucht,  ihn  weit  über  den  Müjavant  hinaus  wegwünscht  u.  s.  w.  Des- 
wegen wird  in  mehreren  Texten  vorgeschrieben,  dass  man  Rudra  Opfer  bringen 
soll,  wenn  Krankheit  unter  Menschen  oder  Tieren  ausbricht  (Ä<jv.  Gr.  IV  8.  40 
ff.;  9änkh.  V  (j;  s.  weiter  Caland,  Die  Wunschopfer  31  f.,  78  f.  und  die  dort 
verzeichneten  Textstellen).  AV.  VI  90  und  Kau^.  S.  31.  7  wird  eine  schmerz- 
hafte Krankheit  als  durch  Rudras  Waffe  verursacht  betrachtet  (vgl.  Bloom- 
FiELDS  Komm,  zu  AV.  VI  90,  SBE.  XLII  506;  Jolly,  Medicin  77  f.).  Im 
übrigen  verweise  ich  auf  Hillebrandt,  VM.  II  196  ff.,  193,  185  ff. 

^  Die  Identität  beider  Götter  gibt  sich  ausser  im  Namen  und  Grundwesen 
auch  in  der  Übereinstimmung  mehrerer  Einzelzüge  zu  erkennen.  Aiis  rigve- 
discher  Zeit  ist  sowohl  Rudras  Beiname  Tryambaka  wie  der  nach  demselben 
benannte  Opferritus  (der  Traiyambakahoma)  überkommen,  ich  verweise  auf  das 
Folgende.  Ein  aufwartendes  Gefolge  begleitet  in  den  nachrigvedischen  Texten 
den  Gott  ebenso  unzertrennlich  vde  im  RV.  iind  trägt  immer  noch  denselben 
Namen  (die  rudräh).  Hier  wie  im  RV.  ist  Rudra  vor  allem  der  Bogenschütze 
aber  auch  der  Donnerkeil-(Blitz-)schleuderer.  Wie  im  RV.  ist  er  nicht  nur 
der  tötende  Krankheitsgott,  sondern  auch  der  kräftiger  Heilmittel  mächtige 
Arzt  (AV.  VI  57.  1—2;  VII  42.2;  vgl.  VI  44.  33.  Vgl.  S.  19  Anm.  3).  —  Auch  in 
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Gottes  in  weiter  Ferne  über  den  "Wolken  suchten  und  von  dort 
seine  verheerenden  Pfeile  ausgehen  Hessen,  ist  er  jetzt  vom  Him- 
mel zur  Erde  versetzt.  Er  haust  in  der  unmittelbaren  Nähe  der 
Menschen,  er  streift  durch  Wald  und  Feld,  auf  Wegen  und 
Pfaden,  wo  man  fürchtet,  mit  dem  schrecklichen  Gotte  zusam- 
menzustosseni  oder  von  seinen  tötenden  Pfeilen  getroffen  zu 
werden.  Diese  Yeränderuug,  das  ganz  und  gar  irdische  Milieu, 
in  dem  der  Gott  jetzt  erscheint,  ist  es,  welche  sich  bei  einem 
Vergleich  zwischen  dem  rigvedischen  und  dem  aus  den  späteren 
vedischen  Texten  zu  gewinnenden  Bilde  des  ßudra  zunächst 
und  am  stärksten  aufdrängt.  "Er,  der  sich  dort  fortschleicht, 
hochrot,  mit  blauschwarzem  Hals  —  die  Kuhhirten  und  Wasser- 
trägerinnen haben  ihn  gesehen  —  sei  er  uns  gnädig,  Avenn  wir 
ihn  erschauen!"  (TS  IV  5.  i  h).  Einmal  heisst  es,  dass  er  auf 
den  Wegen  gehe  (Qat.  Br.  H  6.  2,  7),  das  andere  Mal,  dass  er 
an  den  Tüderstricken  Avandle  (fanticara,  TBr.  III  3.  2,  5;  Äp. 
gr.  III  4.  8;  Gobh.  Gr.  I  8  f.;  Khäd.  Gr.  II  1.  26).  AY.  IV  28.  3 
wird  von  Bhavas  und  Qarvas  in  die  Ferne  reichenden  oder  in 
der  Ferne  gelegenen  Domänen  (gavyüti,  Weideland,  Gebiet)  ge- 
sprochen, "Hergleitend,  umherscliAveifend"  {niceru,  paricara)  sind 
Beiw^örter,  die  von  Eudra  im  Qatarudrija^  gebraucht  werden 
(TS.  IV  5.  3   e)3.    Er  "schleicht"  seiner  Schwester  Ambikä  nach. 


charakteristisclien  Zügen  seiner  äusseren  Physiognomie  erkennt  man  den  rig- 
vedischen Eudra  wieder.  Er  ist  wie  dieser  Jcapardin,  wird  so  nicht  weniger  als 
Tiermal  im  Catarudriya  (TS.  IV  5.  1  m;  5  d;  9  c;  10  c)  bezeichnet.  Da  diese 
Bezeichnung  auch  in  den  Epen  überall  von  Rudra-Civa  gebraucht  wird  und 
vollkommen  zu  der  hohen  Haartracht  aus  gewundenen  Flechten  passt,  die  den 
Gott  auf  den  Bildwerken  kennzeichnet  (jatämukuta:  Krone  aus  Haarflechten, 
vgl.  Kkishna  Sastri,  South-Ind.  Images  of  Gods  and  Goddesses  76,  103  und 
die  Abbildungen),  so  haben  wir  hier  einen  Zug,  der  sich  diu'ch  Jahrtausende  vm- 
verändert  in  dem  Bilde  des  Gottes  erhalten  hat  und  ein  gutes  Zeugnis  von  der 
Kontinuität  der  Vorstellung  abgibt.  Das  zuletzt  Gesagte  gilt  auch  von  der  roten 
Farbe,  wofür  ich  auf  das  Folgende  verweise.  Abwechselnd  mit  kapardin  wird 
von  Rudra  die  Bezeichnung  gikandin  (Haarbusch  tragend)  gebraucht  (AV.  XI 
2.  7,  12;  Hir.  Gr.  I  15.  6). 

'  niä  rudrena  samarämahi,  AV.  XI  2.  7. 

»  TS.  IV  ö.  1—11;  VS.  XVI;  MS.  II  9.  2—9;   Käth.  S.  XVII  11—16;   Kap. 

s.  XVII  1— y. 

^  Im  Vers  d  wird  er  als  vaiicant,  parivaucant  bezeichnet:  "hervorschlei- 
chend, heruraschleichend",  wenn  man  nicht  diese  Beiwörter  mit  Madhidhara  in 
übertragenem    Sinne    als    "Betrüger,    Schwindler"  auffassen  soll,  eine  Deutung, 
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er  schleicht  vom  Berge,  seinem  Heim,  zu  Jeu  Menschenwolm- 
ungen  herbei  {anvdbhyavacarati,  °cäram),  sagt  MS.  I  10.  20.  Um- 
herschreitend schleudern  Bhava  und  (^arva  ihren  Pfeil,  heisst 
es  AV.  XII  4.  17. 

An  einsamen  Orten  treibt  Rudra  sein  Wesen,  darum  wird 
er  von  den  Kuhhirten  und  Wasserträgerinnen  gesehen.  Beson- 
ders nahe  wird  er  mit  der  Wildnis,  mit  Bergen  und  Wäldern 
verbunden.  So  heisst  er  im  Qatarudriya  giriganta,  giritra,  giriga 
(TS.  IV  5.  1  c— e;  5  f.),  girisuta  (MS.  II  9.  1  p.  119.  19),  giri- 
cara  (TS.  IV  5.  3  6)1,  vanäncun  patl  (ib.  2  h),  vrJcsäncün  pati  (i), 
JcaJcsänäui  pati  (k),  aranyänäm  pati  (3  e).  Der  Berg  ist  ßudras 
Heim  {glrir  vai  rudrasya  yonih)  heisst  es  MS.  I  10.  20.  Ausser 
den  genannten  Attributen  darf  auch  RuJras  schon  berührte 
Eigenschaft  hierhergezogen  Averden,  Führer  und  Schutzpatron 
von  allerlei  Räubern  und  andern  Leuten  zu  sein,  die  ausserhalb 
der  Grenzen  der  Kultur  ihr  Wesen  treiben  oder  die  doch  nach 
der  Auffassung  der  brahmanischen  Verfasser  des  (^atarudriya  nicht 
zur  Kulturgesellschaft  zählen,  vgl.  Hillebrandt,  VM.  II  199  2. 

Diese  Zeugnisse  sprechen  deutlich  genug.  Nach  Hillebrandt 
wären  sie  jedoch  für  Rudras  Charakter  als  eines  Gottes  der 
Wälder  und  der  Berge  nicht  beweisend:  "In  demselben  Eudrä- 
dhj'äya",  sagt  er  am  angezogenen  Orte,  "heisst  er  auch  'Herr  der 
Wege,  der  Felder',  srutya  (im  Strom  seiend),  patliya  (bei  dem 
die  indessen  sehr  wohl  davon  herrühren  kann,  dass  Rudra  im  selben  und  den 
vorhergehenden  Versen  als  Herr  von  allerlei  Räubern  und  Dieben  verehrt  wird. 
Dem  Rudra  selbst  aber  werden,  soweit  ich  habe  sehen  können,  solche  Epitheta 
nicht  zugeteilt,  sei  es  in  den  vedischen  Texten  oder  der  späteren  Literatur. 
Seine  Herrschaft  über  die  genannten  Leute  scheint  mit  seinem  dämonischen 
Wesen  zusammenzuhängen,  und  er  steht  in  dieser  Hinsicht  keineswegs  allein 
da,  wie  wir  später  sehen  werden.  Auch  die  Ausdrücke  niceru  und  paricara  haben 
nach  M.  einen  schlechten  Sinn:  apahärabuddhyä  nircuitaram  caratlti  niceruh; 
parita  üpanavätlkädau  haranecchayä  caratlti  paricarah. 

^  Diese  Beinamen  erhalten  grösseres  Gewicht  dadurch,  dass  sie  alle  im 
Eingang  der  Litanei  angehäuft  sind  (so  in  allen  Rezensionen  des  YV.)- 

^  So  heisst  Rudra  TS.  IV  5.  3  "Herr  der  Räuberscharen"  (ävyädhinl)  "Herr 
von  Dieben,  Spitzbuben,  Beutelschneidern"  etc.  {stena,  taskara,  stäyu,  musnant, 
prakmta),  "Herr  der  Räuber"  (kulunkä).  IV  5.  4  werden  Zimmermänner,  Wagen- 
bauer, Pfeilbogenmacher,  Töpfer,  Schmiede,  Jäger  und  ähnliche  einfache  Leute 
zum  Gegenstand  der  Verehrung  gemacht,  wohl  weil  sie  als  Anhänger  Rudras 
gelten  und  so  der  Vollständigkeit  wegen  bei  dieser  grossen  Sühnung  schema- 
tisch in  Rudras  Gefolge  mit  eingerechnet  worden  sind,  vgl.  weiter  den  Ab- 
schnitt über  das  Catarudriya. 
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Wege  weilend),  Jcäfya,  nipya,  hilya,  sarasya,  nädya,  vaiganta, 
TcHpya  (bzw.  in  der  Tiefe,  der  Wassersenkung,  am  Ufer,  im  See, 
im  Flusse,  im  Teiche,  in  der  Zisterne  befindlich)  u.  s.  w."  — 
TS.  IV  5.  7  g  ff.;  8  m  —  "steht  also  in  Beziehung  zu  allen 
Arten  der  Gewässer,  so  dass  jene  Namen  Avie  girisuta,  giriganta. 
vanänäin  pati  nur  eine  Gruppe  tmter  den  ihm  dort  beigelegten 
Bezeichnungen  bilden  und  einen  Vorrang  nicht  beanspruchen 
können.  Überdies  heissen  auch  andere  Götter  wie  Visnu  giriksit, 
Indra  wird  RV.  X  180.  2  mit  denselben  Worten  wie  Visnu 
I  15-i.  2  mit  einem  mrgo  bhlmäh  Jcucarö  giristhäh  verglichen,  ein 
Berg  des  Sonnenauf ^  und  Unterganges  ist  in  der  späteren  An- 
schauung wohl  bekannt''.  "Vor  allem",  schliesst  er,  "widerspricht 
der  ausschliesslichen  und  ursprünglichen  Beziehung  Rudras  auf 
Gebirge  und  auch  auf  Wälder  die  Auffassung  unseres  ältesten 
Textes,  des  RV.,  von  Rudra  als  einem  Himmelsgott",  vgl.  weiter 
die  Erwägungen  p.  199^.  —  Der  letzte  Einwand  Hillebraxdts  ist 
der  schwerwiegendste.  Da  er  sich  indessen  zunächst  nicht  auf  den 
spätvedischen,  sondern  auf  den  rigvedischen  Rudratypus  und  auf 
die  Frage  nach  der  ursprünglichen  Rudravorstellung  bezieht, 
lassen  wir  ihn  vorläufig  dahingestellt  sein.  Ich  halte  es  nämlich 
für  angemessen,  die  rigvedische  und  die  spätvedische  Entwick- 
lungsphase des  Rudra  zunächst  jede  für  sich,  unabhängig  von 
einander,  zu  behandeln,  um  der  Eigenart  beider  soviel  wie  mög- 
lich Rechnung  zu  tragen,  und  erst  dann  das  Ausfindigmachen 
der  ursprünglichen  Gestalt  und  schliesslich  auch  das  Überbrücken 
der  zwischen  den  beiden  genannten  Typen  tatsächlich  vorhan- 
denen Gegensätze  zu  versuchen.  Bis  auf  weiteres  berücksich- 
tigen wir  also  nur  Rudra  in  seiner  spätvedischen  Gestalt  ^.  — 
Dass  dieser  Gott  mit  Bergen  und  Wäldern,  überhaupt  mit  der 
AVildnis  aufs  engste  verbunden  war,  steht  ausser  allem  Zweifel, 
vgl.  auch  die  weiter  unten  angeführten  Beispiele.  Der  Einwand 
HiLLEBBANDTS,    dass  er  ebensowohl  zu  einer  Menge  anderer  Ort- 

^  Diese  Disposition  der  vorliegenden  Arbeit  ergibt  sich  natürlich  aus 
meiner  Grimdauffassung  des  angedeuteten  Problemkomplexes,  die  ich  im  fol- 
genden darzulegen  und  zu  begründen  beabsichtige,  nach  welcher  der  spätvedische 
Rudratypus  gar  keine  direkte  Fortsetzung  der  rigvedischen  Entwicklungsphase 
bezeichnet,  sondern  beide  eher  als  selbständige  Sprossen  desselben  Stammes 
aufzufassen  sind.  Die  Frage  dreht  sich  darum,  welche  von  den  beiden  dem 
iirsprünglichen  Grundtypus  entspricht  oder  denselben  am  treuesten  bewahrt 
hat,  was  mit  dem  höheren  Alter  des  Rigveda  keineswegs  entschieden  ist. 
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lichkeiten  und  Elemente  in  Beziehung  steht,  verliert  bei  einer 
näheren  Untersuchung  des  Catarudriya  seine  Bedeutung.  Man 
kann  zu  Hillebrandts  Belegen  eine  ganze  Reihe  analoger  Be- 
nennungen aus  dem  erwähnten  Texte  zufügen,  nach  denen  Kudra 
fast  allgegenwärtig  und  allgestaltig  wäre.  Zu  dieser  Gruppe 
gehören  die  Bezeichnungen  srutya,  ijathya,  Tcätija  etc.  Wie  wir 
indessen  schon  hervorgehoben  haben  und  in  einem  späteren 
Zusammenhang  näher  zu  zeigen  versuchen  werden,  dürfen  diese 
Ausdrücke  nicht  direkt  auf  B,udra  bezogen  werden  und  lassen 
sicli  auch  nicht  auf  ihn  beziehen.  Sondern  hier  wird  sicher  an 
selbständige,  "bei  den  Wegen,  im  Strom,  im  Erdgrunde,  in  der 
Zisterne  u.  s.  w.  hausende"  Wesen  gedacht,  die  zwar  für  die 
brahmanische  Betrachtungsweise,  die  hier  zum  Ausdruck  kommt, 
in  intimster  Verbindung  mit  Rudra  stehen  ("Eudras")  und  wahr- 
scheinlich als  seine  Manifestationen  gedeutet  werden,  die  aber 
der  gewölinlichen  und  unbefangenen  Auffassung  nach,  wenn 
auch  mit  Rudra  wesensverwandt,  doch  von  ihm  durchaus  ge- 
schieden waren ^.  Hillebrandts  Vergleich  von  Visnus  Epitheton 
giriJcsit  (giristhä)  —  auch  Soma  (der  Mond,  oder  die  Pflanze, 
oder  ein  von  beiden  geschiedener  Gott?)  heisst  giristhä  und  von 
Sürja  wird  gesagt:  uda;patat parvatehliyah,  vgl.  Hillebrandt  a.  a.  0. 
I  389  —  mit  Rudras  Hausen  in  den  Gebirgen  ist  nicht  glück- 
lich. Welche  Vorstellungen  man  auch  mit  den  genannten  Epi- 
theta verbunden  haben  mag  —  man  weiss  nicht  recht,  ob  und 
wann  man  nur  mit  Bildern  oder  mit  Wirklichkeit  zu  tun  hat,  jeden- 
falls ist  es  sehr  schwer,  ihren  eigentlichen  Sinn  zu  ergreifen^  — : 

^  Vgl.  oben  S.  7  Anm.  3.  Ganz  in  derselben  Weise  können  und  müssen 
zum  Teil  auch  die  von  Hillebrandt  (a.  a.  O.  p.  199*)  aus  Hir.  und  Pär.  Gr. 
und  Ap.  (^r.  angefülirten  Bezeichnungen:  pathi-,  pagn-,  sarpa-,  antariksa-,  apsu-, 
catuspatha-,    vana-,    giri-,    pitr-,    fakrtpindasad    und  västoxpati  aufgefasst  werden. 

'  Die  bezeichneten  Stellen  lauten,  I  154.  3:  "Zu  Visnu  gehe  das  Lied, 
dem  auf  dem  Gebirge  wohnenden  weitschreitenden  Stiere";  IX  85.10:  "Auf 
dem  Himmelsgewölbe  melken  die  süsszungigen  Freunde  (die  Maruts)  den  in  den 
Bergen  wohnenden  Stier  (Soma)",  d.  h.  wohl  nur:  sie  pressen  Soma  im  Himmel.  — 
In  I  154.  2  und  X  180.  2  handelt  es  sich  zunächst  nur  um  einen  Vergleich  zwi- 
schen Visnu  resp.  Indra  imd  dem  wilden  Tier  der  Gebirge.  Was  Soma  betrifft, 
sagt  Hillebrandt  selbst  von  ihm,  "es  sei  wegen  des  tiefgreifenden  Parallelismus 
zwischen  Gott  und  Pflanze  schwer  in  jedem  Falle  zu  entscheiden,  was  von 
beiden  gemeint  ist",  VM.  I  388.  Die  Beziehung  der  Somapflanze  auf  die  Ge- 
birge wird  durch  eine  Menge  von  Namen  und  Beiwörtern  gleich  den  obigen 
ausgedrückt,  Hillebrandt  a.  a.  O.  p.   60. 
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sie  verhalten  sicli  zu  Rudra  und  den  Vorstellungen  von  ihm  im 
Qatarudriya  wie  in  der  spätvedischen  Literatur  überhaupt  fast 
wie  Phantasiebilder  zur  handgreiflichen  AVirklichkeit^  Der  spät- 
vedische  Rudra  gehört  nicht  unter  jene  himmlischen,  luftigen 
Göttergestalten  des  E-igveda,  von  denen  einige  schon  auf  dem 
Wege  Avaren,  den  Blicken  ihrer  Verehrer  zu  entschwinden.  Er  ist, 
Avie  wir  gesehen  haben,  ein  Repräsentant  der  unteren  Götterwelt, 
von  demselben  konkret-greifbaren  Wesen  Avie  das  ganze  irdische 
Milieu,  in  dem  er  auftritt  2.  Wir  befinden  uns  hier  in  einer  durch- 
aus A^olkstümlich-realistischen  Sphäre  und  tun  gut  daran,  alles,  was 
über  lludra  gesagt  wird,  möglichst  nach  den  Worten  zu  fassen, 
wenn  sich  das  ohne  weiteres  tun  lässt.  Man  muss  sich  nämlich 
merken,  dass  die  Texte,  Avelche  uns  das  Bild  dieser  volkstüm- 
lichen Gestalt  bewahrt  haben,  von  brahmanischen  Kreisen  herrüh- 
ren, deren  religiöse  Vorstellungsvvelt  A^on  spekulativen  An- 
schauungen und  Einfällen  durchsetzt  war  und  deren  Gedanken 
über  liudra  demnach  oft  alles  andere  als  ursprünglich  und  naiA' 
sind.  Nicht  destoweniger  wird  es,  glaube  ich,  eben  durch  den 
in  die  Augen  springenden  Gegensatz  ZAvischen  brahmanischem 
und  volkstümlichem  Wesen,  Avie  er  sich  in  religiöser  Vorstellung 
und  im  Kulte  offenbart,  möglich  Averden  zu  entscheiden,  was  bei 
Rudra  als  volkstümlich  und  was  als  priesterlicher  Zusatz  aufzu- 
fassen ist.  Wir  Avollen  indes  der  Untersuchung  nicht  vorgreifen, 
sondern  kehren  zu  den  Fragen  zurück,  an  welche  die  obigen 
Erwägungen  sich  anknüpften.  —  Ausser  den  schon  angeführten 
Bezeichnungen  etc.  weisen  noch  mehrere  andere  Umstände  auf 
Rudras  enge  Zusammengehörigkeit  mit  der  Wildnis.    Ihm  gehören 

1  Man  miiss  ja  im  RV.  stets  mit  der  poetischen,  von  allerlei  Bildern,  An- 
spielungen lind  gekünstelten  Redefiguren  durchsetzten  Ausdrucksweise  rechnen 
—  ich  brauche  dies  mit  keinen  Beispielen  belegen,  man  vgl.  den  S.  27  Anm.  2 
angeführten  Passus  RV.  IX  85.  10  —  wie  auch  mit  der  gelehrten  und  wenig 
realistischen  Vorstellungssphäre,  in  der  die  Hymnenverfasser  sich  bewegen.  So 
fragt  man  sich  bei  dem  Visnu-Belege  RV.  I  154.  3,  ob  es  sich  um  ein  wirk- 
liches oder  irgend  ein  mythisches  Gebirge  oder  etwa  nur  um  einen  bildlich <^n 
Ausdruck  handelt.  Betreffs  der  angeführten  Rudra-Stellen  aber  braucht  man 
nicht  im  Zweifel  darüber  sein,  dass  man  es  mit  einem  wirklichen  Milieu,  der 
Wildnis  und  ihren  Gebirgen,  zu  tun  hat. 

'  Wie  lebhaft  Rudras  Bild  aufgefasst  wurde,  kann  man  z.  B.  aus  AV.  XI 
2.  5  f.  sehen,  wo  man  sein  Antlitz,  seine  Augen,  seine  Haut,  seine  Gestalt,  sein 
Aussehen,  seine  Glieder,  seinen  Bavich,  seine  Zunge,  seinen  Mund,  seine  Zähne, 
seinen  Duft  (im  Traiyambakaritual   ist  er  "der  wohlduftende",  sugandhi)  preist. 
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die  wilden  Tiere  des  "Waldes  {tuhhyam  üranyäh  pagavo  mrgä  vane 
hifäh)^,  AV.  XI  2.  24,  Offenbar  wird  er  als  der  wilde  Jäger 
gedacht,  der  am  Verfolgen  und  Morden  seine  Lust  hat.  Das 
kann  man  schon  aus  seinem  blutdürstigen  Wesen  im  RV.  er- 
schliessen,  und  AV.  XI  2.  2  5  heisst  es  ausdrücklich,  dass  er  den 
Waldtieren  mit  seinen  Pfeilen  nachjage  {yehhyo  asyasi).  Seine 
Doppelgänger  Bhava  und  (^arva  jagen  durch  den  Wald  wie 
reissende  Wölfe,  wird  in  einem  Mantra  aus  dem  (^äükh.  Qr.  gesagt 
(IV  20.  1)2. 


^  In  derselben  Weise  lieisst  die  Waldfrau  (aranr/äni)  im  EV.  X  146.  6 
"Mutter  der  Bälden  Tiere"  (mrgänäm  mätä). 

'  yäv  ararpje  patayato  vrkau  janjabhatäv  iva  \  mahädevasi/a  puträbhyäm 
bhavaQarväbhyäm  namah  |{  Die  Beschreibung  gilt  zwar  zunäclist  Bhava  und 
Carva.  Aber  diese  sind  eins  mit  Rudra  —  nur  Namen  Eudras,  treten  nicht 
als  freistehende  Gestalten  auf  —  wenn  man  den  angeführten  Vers  und  den 
Atharvaveda  ausnimmt  (die  Belegstellen  im  AV.  sind:  XI  2;  IV  28;  VI  93.  1  f.; 
Vm  2.  7;  8.  11, 17,  18;  X  1.  23;  XI  6.  9;  XII  4.  17,  52;  5.  36).  Aber  auch  im  letzteren 
Texte,  wo  Bhava  und  ^arva  als  besondere  Götter  angerufen  werden,  sind  sie 
mit  Rudra  so  vollständig  wesensgleich,  dass  sie  alle  drei  nur  als  Kopien  von 
einander  erscheinen.  Man  lese  z.  B.  AV.  XI  2,  wo  von  den  erwähnten  Göttern 
am  ausführlichsten  gesprochen  wird.  Die  betreffende  Hymne  beginnt  mit 
einem  Gebet  an  Bhava  und  Carva.  Diese  werden  als  pagupatl  (so  auch  Bhava 
im  v.  29)  und  bhütapatl  angerufen,  welche  beide  Benennungen  stehende  Bei- 
namen von  Rudra  sind.  Was  Bhütapati,  d.  h.  "Dämonenfürst-',  betrifft,  so  kann 
man  das  aus  Ait.  Br.  III  33  herauslesen.  Wegen  der  Verwendung  wie  der  hier 
gegebenen  Übersetzung  dieses  Wortes  verweise  ich  auf  einen  späteren  Ab- 
schnitt der  Untersuchung.  —  Ganz  wie  Rudra  werden  Bh.  und  C.  als  Pfeil- 
schützen vorgestellt,  und  man  bittet  sie  wie  R.,  Menschen  und  Vieh  zu  ver- 
schonen (v.  1).  —  Im  V.  2  wendet  sich  der  Sänger  zuerst  (fortsetzend)  an  "Ihr 
beide"  (d.  h.  Bhava  und  Carva)  mit  den  Worten:  "Bereitet  nicht  die  Körper 
für  die  Hunde  und  Schakale",  aber  richtet  sich  dann  in  der  Fortsetzung  des  Ge- 
betes (demselben  Vers  c — d)  ganz  unvermittelt  an  Papupati  (Sing.),  d.  h.  Rudra : 
"Deine  Fliegen  und  deine  Vögel,  Papupati,  sollen  sie  (die  Körper)  nicht  auf- 
fressen" (wieder  dieselben  Vorstellungen  von  allen  drei  Göttern).  In  derselben 
Weise  werden  die  drei  Götter  durch  die  ganze  Hymne  in  eins  verflochten. 
Vgl.  V.  3:  "Deinem  Geschrei,  deinem  Atem  ...  o  Bhava,  Verehrung  bringen 
wir  dir,  o  Rudra!"  Im  v.  4  wird  wieder  nur  von  "dir"  gesprochen.  Welcher 
von  den  zwei  ist  gemeint,  Bhava  oder  Rudra?  Am  einfachsten  wäre  es,  Bhava 
und  Carva  nur  als  Beinamen  von  Rudra  avifzufassen,  aber  im  v.  1  und  beson- 
ders im  V.  14  ("Bhava  und  Rudra,  beide  im  Bündnis,  gehen  schreckerregend 
auf  Heldentat  heraus")  werden  sie  ausdrücklich  als  selbständige  Götter  ge- 
dacht. Man  vgl.  weiter  einerseits  v.  5,  andrerseits  v.  9  a — b  mit  vv.  9  c — 13. 
Formell  wären  9  c — 13  am  natürlichsten  auf  Bhava  (-Pacjupati)  zu  beziehen, 
aber  offenbar  steht  in  den  genannten  Versen  dem  Verfasser  das  Bild  des  einen 
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Im  Ait.  Br.  III  33  findet  sich  ein  Mythus,  wo  Rudra  auf 
Verlangen  der  Götter  den  Prajäpati  mit  seinem  Pfeil  durchbohrt, 
als  dieser  in  der  Gestalt  eines  Antilopenbocks  (rgya)  Inzest  mit 
seiner  Tochter  als  Gazelle  (rohit)  begehen  will.  "Durchbohrt  flog 
er  (der  Antilopenbock-Prajäpati)  aufwärts.  Man  nennt  ihn  mrga 
(das  Sternbild  dieses  Namens).  Der  Jäger  aber  (das  Sternbild 
mrgavijädha)  das  ist  eben  der  (nämlich  der  mrgavyädha-^u.dYa. 
im  Mythus).  Die  Gazelle,  das  ist  Rohini.  Und  sein  (Rudras) 
dreiteiliger  Pfeil  ist  der  dreiteilige  Pfeile"  Es  scheint  offenbar, 
dass  man  das  Bild  Rudras  als  Jägers  {mrgavyädha)  beim  Ver- 
fassen dieses  Mythus  vor  Augen  gehabt  hat.  Ja,  der  mrga-dxirch- 
b ohrende  Rudra  dürfte  somit  das  Grundmotiv  sein,  auf  welchem 
der  ganze  Mythus  aufgebaut  ist.  Warum  hat  die  angeführte 
Sage  aus  Prajäpati  einen  Antilopenbock  und  aus  seiner  Tochter 
eine  Binde  gemacht?  Im  RV.,  wo  der  Mythus  in  seinen  Grund- 
zügen  (Inzest  des  Vaters  mit  der  Tochter)  wohl  bekannt  ist  (am 
deutlichsten  X  61.  5  ff.,  vgl.  III  31.  i  f.;  V  42.  i3 ;  I  164.  33), 
weiss  man  nichts  von  einer  Tiergestalt  des  Vaters  oder  der 
Tochter,  wohl  aber  kennt  das  Qat.  Br.  die  Sage  in  dieser  Aus- 
gestaltung (vgl.  I  7.  4,  1  ff.  mit  II  1.  2,  8  ff.  und  dem  Känvatext 
zu  II  1.  2,  9,  zitiert  bei  Eggeling,  SBE.  XII  2843).  Es  Uesse 
sich  zwar  denken,  dass  die  Sternfiguren  Mrgavyädha,  Isustrikändä, 

grossen  Gottes  Rudra  vor  Augen,  -wie  man  a\ach  aus  v.  12  sehen  kann.  —  AV. 
VI  93. 1  wird  ^^^^^^  "^^  Rudra  als  nllagikanda  und  babhru  bezeichnet.  —  Unter 
diesen  Umständen  braucht  man  nicht  Anstand  zu  nehmen,  das,  was  von  Bhava 
und  Carva  gesagt  wird,  ohne  weiteres  auch  auf  Rudra  zu  beziehen,  und  um- 
gekehrt. Auch  ist,  wie  wir  in  einem  späteren  Zusammenhang  zu  zeigen  ver- 
suchen werden,  gar  kein  Grund  zu  der  Annahme  vorhanden,  dass  wir  in  Bhava 
und  Carva  —  wie  von  gewissen  Seiten,  wohl  mit  AV.  und  (^at.  Br.  I  7.  3,  8 
(Bh.  und  C.  Rudras  Namen  bei  den  östlichen  Völkern  und.  den  Bähikas)  als 
A\isgangspunkt  angedeutet  worden  ist  —  von  Rudra  ixrsprünglich  verschiedene 
Gestalten  zu  sehen  hätten,  die  mit  Rudra  amalgamiert  worden  seien  vmd  dabei 
auch  seinen  Charakter  beeinfiusst  und  verändert  hätten ;  sondern  Bhava  und 
^arva  waren  allem  Anschein  nach  nur  Rudra  unter  einem  anderen  Namen  in 
gewissen  von  den  vedischen  abgesonderten  Kultkreisen.  Als  die  vedischen  Kreise 
die  Bekanntschaft  dieser  Götter  machten,  wurden  sie  von  ihnen  anfänglich  als 
dem  Rudra  gegenüber  selbständige  Gestalten  aufgefasst.  Jedenfalls  lässt  sich  in 
dieser  Weise  erklären,  warum  Bhava  und  Carva  im  AV.  als  besondere  Götter 
auftreten  und  dennoch  so  ganz  \ind  gar  Dubletten  von  Rudra  sind. 

^  ya  u  eva  mrgavyädhah  sa  u  eva  sa;  yä  rohit  sä  rohiril;  yo  evesus  trikändä 
so  evesus  trikändä.  Säyana:  "ya  tt  eva"  yas  tu  rudrah  "mrgavyädhah"  mrgaghätl 
"sah"  rudrah  äkä^e  drgyamänah   "sa  u  eva"   lokaprasiddho  m?-gavyädha  äsit. 


Rudra.     Untersuchungen  zum   altind.    Glauben  und  Kultus         31 

Mrga  und  ßohini  älter  als  der  Prajäpati-Mythus  in  seiner  oben 
angeführten  Form  waren,  d.  h.  dass  sie  ihren  Ursprung  nicht 
von  dem  letztgenannten  haben.  Um  aber  diesen  Mythus  mit 
den  erwähnten  Figuren  verbinden  zu  können,  musste  man 
ihn  ja  offenbar  schon  in  der  in  den  Brähmanas  vorliegenden 
Fassung  kennen.  Und  diese  Fassung  wird  er  m.  E.  erhalten 
haben,  als  man  darauf  kam,  den  Mrgavyädha  Rudra  in 
ihn  als  Bestrafer  des  frevelhaften  Vaters  einzusetzen. 
Entsprechend  dem  Charakter  Rudras  als  Mrgavyädha  wurde 
Prajäpati  dann  zu  einem  Mrga  (und  seine  Tochter  zu  einer 
Hinde).  In  derselben  Weise  wie  Prajäpati  verwandelt  sich  im 
MBh.  X  18.  11  ff.  und  XII  283.  3  5  ff.  auch  das  von  Rudra- 
(^iva  durchbohrte  Opfer  in  einen  Mrga,  der,  von  Qiva  verfolgt, 
zum  Himmel  emporflieht.  Eine  Deutung  wie  die  vorgeschlagene 
gewinnt  Stütze  darin,  dass  in  der  angeführten  RY.-Version  des 
Mythus,  wo  man  von  einem  Eingreifen  Rudras  nichts  weiss, 
auch  das  Tiermotiv  keine  Rolle  spielt,  was  dagegen  sowohl  im 
Aitareya  wie  im  (^atapatha  ßrähmana^  der  Fall  ist.  Vielleicht 
liesse  sich  der  Ursprung  der  Sage  weiter  verfolgen.  Der  im 
MBh.  vorkommende  Mythus  vom  Durchbohren  des  Opfers  durch 
Rudras  Pfeil  findet  sich  schon  TS.  II  6.  8,  3,  obgleich  hier  von 
keiner  Verwandlung  des  Opfers  in  einen  Mrga  die  Rede  ist. 
Nun  haben  wir  hier  tatsächlich  dieselbe  Legende  wie  im  (^at. 
Br.  I  7.  4,  1  ff.  Der  durchbohrte  Prajäpati  an  letzterer  Stelle 
ist  nämlich  nichts  anderes  als  das  Opfer,  wie  man  aus  I  7.  4,  4 
ff.  erfährt  —  Prajäpati  wird  wie  bekannt  sehr  oft  mit  dem  Opfer 
identifiziert  —  und  der  durch  Rudras  Pfeil  durchbohrte  und 
von  den  Göttern  herausgeschnittene  (operierte)  Teil  des  Prajä- 
pati-Opfers  ist  das  Prä9itra  oder  die  Vorportion  beim  Speise- 
opfer, d.  h.  die  erste  Portion,  die  von  der  Opferspeise  abgetrennt 
wird,  um  von  den  Priestern  verzehrt  zu  werden,  und  die  dem 
Brahman  gebührt.  An  beiden  Stellen  will  der  Mythus  erklären, 
warum  man  das  Präcitra  —  das  nur  die  Grösse  eines  Gersten- 
korns oder  einer  Pippalabeere  hat  (vgl.  Hlllebrandt,  Neu-  und 
Vollmondopfer  120)  —  aus  der  Opferspeise  herausschneidet  und 
warum  es  als  ein  gefährlicher  (beschädigter)  Teil  des  Opfers 
angesehen    wird,    der    erst  nach  besonderen  Vorsichtsmassregeln 

^  II  1.  2,  8  ff.,  wo  auf  die  Sage  in  ihrer  Ait.  Br.  III  33  vorliegenden  Version 
angespielt  wird. 


32  Ernst  Arbman 

gegessen  werden  darf.  Diese  Gemeinsamkeit  des  Motivs  macht 
es  tatsächlich  schwer,  die  beiden  Mythen  von  einander  zu  tren- 
nen. —  Die  angeführte  Sage  von  Prajäpatis  Inzest  mit  seiner 
Tochter  und  von  seiner  Bestrafung  durch  ßudras  Eingreifen 
könnte  dann  ihre  vorliegende  Form  in  folgender  Weise  erhalten 
haben.  Es  gab  einen  Mythus,  nach  welchem  der  Jäger  Rudra, 
durch  die  Götter  vom  Opfer  ausgeschlossen,  das  letztere  mit 
seinem  Pfeil  durchbohrte.  Mit  diesem  Mythus  wurde  sodann  auf 
Grund  der  Identifikation  Prajäpatis  mit  dem  Opfer  eine  andere, 
schon  seit  rigvedischer  Zeit  kursierende  Sage  von  Prajäpatis 
Inzest  mit  seiner  Tochter  verbunden,  indem  aus  dem  Opfer  der 
Gott  Prajäpati  warde,  der  jetzt  von  Rudi'a  zur  Strafe  für  sein 
Verbrechen  durchbohrt  wird.  Es  ist  jedenfalls  klar,  dass  in  allen 
den  angeführten  Mythen  der  Mrgavyädha  Rudra  eine  dominie- 
rende Rolle  spielt.  Wir  werden  unten  sehen,  dass  auch  Qiva 
ein  Mrgavyädha  ist  und  auf  den  Bildwerken  von  einem  Mrga 
begleitet  auftritt  i.  —  Dieser  Vorstellung  von  Rudra  als  Jäger  ist 
sicher  der  Passus  AV.  XI  2.  i3  entnommen,  wo  es  vom  Gotte 
heisst,  dass  er  seinem  Opfer  nachjage  gleich  einem,  welcher  der 
Spur  eines  verAvundeten  Tieres  folgt  {viddhasya  padanlr  iva)^. 

Dem  in  der  Wildnis  hausenden  Gott  opfert  man  ausserhalb 
des  Dorfes  (ausserhalb  des  Gesichtskreises  des  Dorfes),  im  Walde 
(so  soll  der  Cülagava-Ritus  vollzogen  werden  nach  resp.  Ä9V.  Gr. 
IV  8.  12  und  Pär.  Gr.  III  8.  3,  Man.  Gr.  II  5.  2  und  Haradatta 
zu  Äp.  Gr.  19.  13).  Kau9.  S.  51.  7  —  s  kommt  eine  svastyayana- 
Zeremonie  vor,  wobei  man  mit  der  Hymne  AV.  V  6  im  Walde 
einem  nahen  Berge  ein  Opfer  bringt  und  sodann  unter  Rezitie- 
rung  der  Rudra-Hymne  AV.  XI  2  gesonderte  Spenden  an  Bhava, 
(^arva,  Pacupati,  Ugra,  Rudra,  Mahädeva,  Icäna^.  "Das  ist  die 
Zeremonie  für  Wohlergehen  bei  Furcht  vor  Tigern,  Räubern, 
Scorpionen,  Elephanten,  wilden  Büffeln  etc.",  sagt  Kecava  in  sei- 
nem Kommentare;  als  Herr  der  Wildnis  herrscht  Rudra  über  ihre 


^  Mrgavyädha  heisst  auch  einer  der  elf  Riidras,  Hopkins,  Ep.  Mytli.  173, 
Ath.  Pari^.  43.  5.  Da  mehrere  dieser  Rudras  dem  Rudra-^iva  gehörende  Namen 
wie  Tryambaka,  MaheQvara,  I(;vara,  ^^^^l^^^'  Hara,  Pinäkin,  Kapälin  tragen 
(Hopkins  ib.),  so  hat  wohl  auch  die  Benennung  Mrgavyädha  denselben  Ursprung. 

'  Vgl.  WmTNEY-LANMAN,  AV.,  Note  zur  Stelle. 

•'  asamdai-qane  grämät,  aupäsanani  aranyam  hrtvä  etc.,  grämasyäsakäqc,  präcim 
tidlclm  vü  diqam  grämäd  upaniskramya  etc. 
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Bewohner  1.  Dieselbe  Auffassungsweise  wie  in  den  angeführten 
Riten  kommt  sehr  deutlich  auch  in  ein  paar  anderen  Fällen  zum 
Vorschein.  Zum  d'iJcsä-Jiitu.a.\  beim  Somaopfer  gehört  u.  a., 
dass  der  Yajamäna  Vieh  oder  andere  Dinge  für  seine  Rechnung 
zusammenbetteln  lässt,  welche  Sachen  zusammengebracht  und 
einem  Wächter  überlassen  werden.  Stirbt  oder  verschwindet 
eines  dieser  Tiere,  soll  dasselbe  nach  Baudh.  Qr.  dem  Väyu 
geweiht  werden,  wenn  es  sich  ertränkt  oder  in  eine  Falle  geht, 
dem  Varuna,  wenn  es  ein  Grlied  bricht  oder  in  eine  Grube  fällt, 
der  Nirrti;  wenn  es  aber  von  einer  Schlange  gebissen  oder 
von  einem  Tiger  getötet  worden  ist,  wird  es  Rudra  geweiht 2. 
Bei  der  Sauträmani-Zeremonie  ^  werden  den  Surätöpfen  Wolfs-, 
Tiger-  und  Löwenhaare  beigemengt,  den  Milchgrahas  dagegen 
Mehl  zugesetzt.  Dies  wird  Qat.  Br.  XII  7.  3,  20  folgender- 
massen  ausgelegt:  "Eine  Form  (rüpa)  jener  schlimmen  Gottheit 
(Rudra)  sind  jene  grausigen  Waldtiere.  Wenn  er  den  Milch- 
grahas Haare  von  diesen  Tieren  beimengte,  würde  er  das  Vieh 
in  Rudras  Rachen  bringen.  Viehlos  würde  der  Yajamäna  wer- 
den .  .  .  Den  Surätöpfen  mengt  er  die  Haare  von  diesen  Tieren 
bei.  So  legt  er  in  die  Surä  dies  Rudra-artige  {raudram),  weshalb 
man  beim  Trinken  der  Surä  einen  wilden  Sinn  bekommt.  Und 
auf  die  wilden  Tiere  lenkt  er  dadurch  Rudras  Pfeil  (lieti),  so 
dass  das  Vieh  unverletzt  bleibt"  ^. 

HiLLEBRANDT  bemerkt  VM.  199*  betreffs  der  besprochenen 
Beziehung  Rudras  zum  Walde  und  dessen  Bewohnern:  "Rudra 
gehören  zwar  die  Tiere  des  Waldes  (AV.  XI  2.  24)  aber  auch 
die  Wassertiere  (v.  25)  und  v.  9  'Rind,  Ross,  Mensch,  Ziege, 
Schaf".  Dies  Verhältnis  ändert  nichts  an  der  Tatsache,  dass 
man  in  Rudra  einen  Gott  der  Wälder  und  Berge  sah.  Wasser- 
tiere und  Waldtiere  sind  keine  einander  ausschliessenden  Be- 
griffe.    Und    Rudras    Charakter    als  Gott  der  Wildnis  lässt  sich 

^  Bhava,  Carva  u.  s.  w.  werden  von  Ke^ava  als  Berggottheiten  {parva- 
tadevatäh)  bezeichnet. 

^  Caland-Henry,  L' Agnistoma  25  f. 

*  Hn,LEBKANDT,  Rituallit.   159  ff. 

*  Von  geringerem  Wert  ist  vielleicht  Brhaddevatä  IV  89  f.  zu  EV.  II 
33.  11:  "Ein  wildes  Tier  zu  Linken  sehend  nähte  sich  der  Säher  selbst  unter 
Furcht  und  pries  ihn  (Rudra)  mit  der  Strophe:  'Preise  den  berühmten  .  .'  ihn 
damit  besänftigend"  —  da  die  ätiologische  Konstruktion  an  den  im  RV.  II  33. 11 
gemachten  Vergleich  zwischen  Rudra  und  einem  wilden  Tier  anknüpft. 

3     E.   Arbman. 
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sehr  gut  mit  einer  nahen  Beziehung  zum  Naturleben  überhaupt 
vereinen,  wobei  man  keineswegs  die  erstgenannte  Seite  einseitig 
oder  ausschliesslich  zu  betonen  braucht.  Zwischen  ländlicher 
Kultur  und  Wildnis  geht  keine  scharfe  Greuzscheide  weder  im 
wirklichen  Leben  noch  in  der  religiösen  Vorstellungswelt.  Es 
ist  ganz  natürlich,  dass  die  mit  der  Natur,  auch  der  wilden,  auf 
vertrautestem  Fusse  lebenden  Landleute  den  mächtigen  Gott  um 
Schutz  für  ihre  Haustiere  anriefen  und  ilim  dieselben  empfahlen, 
um  so  mehr  weil  ja  das  Weiden  der  Herden  sie  unaufhörlich 
über  die  Grenzmarken  des  Dorfes  hinaus  und  auf  Eudras  Do- 
mänen hinein  führte^.  Weiter  muss  man  beachten,  dass  Rudra 
kein  an  die  eine  oder  andere  Lokalität  oder  Funktion  gebun- 
dener, bescheidener  "godling"  war,  sondern  allem  Anschein  nach 
ein  Gott  von  gewaltigen  Dimensionen,  sehr  wahrscheinlich  schon 
zur  vedischen  Zeit  einer  der  vornehmsten  Götter  vieler  ausser- 
brahmanischen  Kreise  —  ich  verweise  auf  das  Folgende.  Rudra 
gehören  ja  auch  nach  AY.  (XI  2.  lo  f.)  die  vier  Himmelsge- 
genden, der  Himmel,  die  Erde,  der  Aveite  Luftraum,  alles  was 
auf  der  Erde  lebt  und  webt  u,  s.  w.  Ähnliches  wird  AV.  IV 
28.  1  von  Bhava  und  Carva  gesagt.  Man  kann  solche  Aus- 
drücke nicht  einzig  und  allein  als  schmeichlerische  Hyperbeln 
auffassen.  Und  dann  herrscht  er  natürlich  auch  über  Rind, 
Ross,  Mensch,  Ziege,  Schaf  (XI  2.  o).  Dadurch  verliert  das,  was 
von  seiner  Beziehung  zu  den  Waldtieren  und  der  Wildnis  über- 
haupt gesagt  wird,  nicht  seine  Bedeutung.  Denn  es  heisst,  dass 
er  die  Waldtiere  jagt,  und  er  wohnt  ja  in  den  Wäldern,  steht 
also  zur  Wildnis  und  deren  Bewohnern  in  besonderer  Bezieh- 
ung, nicht  nur  allgemein  in  der  Eigenschaft  als  Herr  der 
ganzen  Schöpfung.  Eine  Naturgebundenheit  dieser  Art  finden 
wir  nicht  nur  bei  Rudra,  sondern  bei  mehreren  der  vornehmsten 
Repräsentanten  der  volkstümlichen  Götterwelt  Indiens.  Wir 
brauchen  darum  nicht  Anstand  zu  nehmen,  dieselbe  auch  in  Bezug 
auf  Rudra  zu  konstatieren.  —  Schliesslich  ist  ja  aber  Rudra  auch  der 
grosse  Vernichter,  dessen  mörderischen  Neigungen  alle  Geschöpfe 
gänzlich  preisgegeben  sind.  Im  AV.  XI  2.  9  könnte  schlechterdings 
dieser  letzte  Gedanke  ausgedrückt  sein:  "Dir  —  als  dein  Besitz, 
worüber  du  nach  Gutdünken  verfügst  (vielleicht  auch:  als  deine 
Opfertiere)  —  sind  zugeteilt:  Rind,  Ross,  Mensch  etc." 
^  Vgl.  WiNTEENiTz'  Erwägungen  im  Indog.  Anz.  VIII  38. 
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Wir  können  es  an  dem  Angeführten  genug  sein  lassen.  Deut- 
licher als  in  den  oben  gegebenen  Beispielen  lässt  sich  ßudras 
nahe  Beziehung  zu  Wäldern  und  Bergen  kaum  ausdrücken.  Wie 
wir  gesehen  haben,  sucht  man  diesen  Zug  bei  dem  rigvedischen 
Rudra  vergebens.  Anders  liegt  der  Fall  bei  (^iva,  bei  dem  er 
eine  wesentliche  Seite  seiner  Persönlichkeit  bezeichnet.  Es  verrät 
sich  hier  die  intime  Verwandtschaft,  welche  den  nachrigvedischen 
Iludrat3q:tus  mit  Qiva  verbindet,  und  wir  werden  fortan  bei  den 
Versuchen,  die  verschiedenen  Züge  von  Rudras  Physiognomie 
klarzulegen,  immer  wieder  auf  den  letzteren  hingewiesen  werden. 

Als  eines  der  gewöhnlichsten  Attribute  ^ivas  erscheint  der 
Ausdruck  girica  Bergbewohner^.  Weiter  heisst  er  girlga  und 
giritra,  ginbhändava,  giriJca^,  girimäla  (MBh.  XIII  14.  312),  giri' 
vrJcsälaya  (ibid.  XII  284.  105),  giriruha  (XIII  17.  51).  Ein  Fest 
für  (^iva  als  Berggott  wurde  im  Frühlingsmonat  Vaicäkha  ge- 
feiert 3.  Sein  Charakter  als  wilder  Waldgänger  kommt  sehr 
deutlich  MBh.  III  39  heraus,  wo  er  dem  Arjuna  in  der  Gestalt 
eines  Kiräta-Jägers  entgegentritt,  bewaffnet  mit  Bogen  und 
Pfeilen  und  begleitet  von  Umä  als  Kiräti  und  einer  Menge  Dä- 
monen (Bhütas)  nebst  Aveiblichen  Wesen  in  Kirätagestalt.  Der 
Zweikampf  zwischen  ihm  und  Arjuna  kommt  zustande  als  beide 
denselben  Eber  mit  ihrem  Pfeil  erlegen.  "Wer  bist  du,  der  du 
in  diesem  öden  Wald  umherstreichst",  fragt  ihn  Arjuna,  "fürch- 
test du  dich  nicht  in  dieser  grausigen  Wildnis?"  Man  darf 
diese  Kirätaverkleidung  (^ivas  nicht  als  eine  freie  Erfindung  der 
dichtenden  Phantasie  auffassen,  die  darauf  abgesehen  sei,  dieser 
Szene  grösseres  Leben  zu  verleihen,  eine  Spannung  zu  schaffen  ^. 
Das  Auftreten  des  Gottes  in  der  obigen  Situation  stimmt  allzu  gut 
mit  dem,  was  wir  sonst  von  dem  Wesen  und  der  äusseren 
Erscheinung  Civas  und  seines  vedischen  Vorgängers  wissen. 
Civa    wurde    ja    wie    Rudra    als   ein  Mörder  von  Menschen  und 


1  z.  B.  MBh.  III  39.  72;  40.  27;  X  6.  34;  XIV  8.  17;  65.  2.    Vgl.   weiter  BE. 

■^  Vgl.  BR.  unter  den  betreffenden  Worten. 

=■  Hopkins,  Ep.  Myth.   220. 

*  Die  Verkleidung  ermöglicht  nämlich  den  erbitterten  Kampf  zwischen 
dem  gewaltigen  Helden  Arjuna  und  dem  noch  gewaltigeren  Gott  Civa.  Erst 
nachdem  Arjuna  vollständig  besiegt  worden  ist,  entdeckt  er  zu  seinem  Erstaunen, 
dass  er  mit  Civa  selbst  und  nicht  mit  einem  verächtlichen  Kiräta  gekämpft 
hat,   und  fällt  dann  in  Anbetung  nieder. 
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Tieren  aufgefasst.  Auf  den  Abbildungen  sieht  man,  wie  er  ein 
Opfer  mit  seinem  Tri9üla  aufspiessti.  An  der  Seite  des  Gottes 
—  oder  auf  seiner  linken  Hand  stehend  —  erscheint  auf  den 
bildlichen  Darstellungen  sehr  oft  eine  Gazelle  (mrga)^.  Damit 
wollte  man  zweifellos  von  Hause  aus  die  innige  Beziehung 
veranschaulichen,  in  der  Qiva  —  als  Jäger  —  zur  wilden  Natur 
steht  3,  obgleich  sie  später  als  eine  von  dem  Gotte  bei  der  Zer- 
störung von  Daksas  Opfer  ^  eroberte  Trophäe  gedeutet  wurde 
und  schliesslich  in  ein  stilisiertes  Emblem'"  "ein  blosses  Symbol, 
specialiy    distinguishing    him    from    the  other  gods",  überginge. 

^  Ich  verweise  wegen  dieser  Züge  auf  einen  späteren  Absclinitt. 

2  Siehe  die  Abbildungen  bei  Keishna  Sastri  Fig.  62,  63,  59,  72,  81,  84 
und  die  Abbildungen  von  Götteremblemen  u.  s.  w.  p.  272  Fig.  17.  Er  heisst 
im  MBh.  XIH  17.  87  mrgälaya,  Komm,  ankädhiropitamrga  ityarthah.  Wird  schon 
hier  an  eine  bildliche  Darstellung  angespielt? 

^  Mit  Civas  Mrga  und  den  Löwen  und  Tigern  der  Durgä-Käll  und  ihrer 
Mitschwestern  (s.  gleich  unten)  vergleiche  man  die  wilden  Tiere  im  G-efolge 
des  Dionysos  (Hinde,  Hirsche,  Panther  —  als  Begleiter  oder  Zugtiere  des  Gottes, 
Röscher,  Lex.  I:  1  Sp.  1095  ff.)  und  der  Artemis  (die  "Diana  von  Versailles" 
hat  eine  Hinde  an  ihrer  Seite),  welche  offenbar  die  Beziehung  dieser  Gottheiten 
zum  wilden  Naturleben  symbolisieren.  Denselben  Gedanken  bringen  die  auf 
der  Statue  der  ephesischen  Diana  dargestellten  wilden  Tiere  ziim  Ausdruck. 

*  Über  den  Mythus  von  Daksas  Opfer  in  der  Version  des  JVIBh.  und  der 
Puränas  s.  Müir  OST.  IV  312  ff.,  und  über  die  erwähnte  Deutung  von  Civas 
mrga  Krishna  Sastri  267.  Dass  diese  Devitung  eine  spätere  Erfindung  bezeich- 
net, scheint  auch  daraus  hervorzugehen,  dass  in  einigen  Darstellungen  auch 
Durgä  zusammen  mit  einer  Gazelle  (ausser  dem  Löwen,  vgl.  unten)  abgebildet 
wird,  Krishna  Sastri  199;  Fig.  124  u.   125. 

^  Die  eben  genannte  kleine  Miniaturgazelle,  die  mit  den  beiden  Hinter- 
beinen auf  zwei  Fingern  der  linken  Hand  des  Gottes  steht. 

8  Der  zitierte  Ausdruck  stammt  von  Krishna  Sastri  (267),  nach  welchem 
der  Mrga  in  dieser  Weise  aufzufassen  ist.  —  Auch  wenn  die  genannte  Civa- 
darstellung  wirklich  zunächst  auf  dem  Mythus  von  Daksas  Opfer  begründet 
sein  sollte,  ist  es  schwer  in  diesem  Bilde  des  Gottes  nicht  den  Jäger  mit  seinem 
Mrga  zu  erkennen  (s.  gleich  unten).  Dachte  man  sich  Daksas  Opfer  in  der 
Gestalt  einer  Antilope  vor  Civa  fliehend,  wie  das  Götteropfer  im  MBh.  X  18? 
Die  bei  Muir  gegebenen  Versionen  der  betreffenden  Legende  enthalten  kein 
Moment,  welches  dem  hier  besprochenen  Zug  entspräche,  —  Am  nächsten  liegt 
es,  den  von  Krishna  Sastri  herangezogenen  Mythus  als  ein  Aition  aufzufassen, 
erfunden,  um  zu  erklären,  warum  Civa  von  einem  Mrga  begleitet  war.  In 
derselben  Weise  wusste  man  zu  erklären,  warum  ^iva  einen  Totenschädel  (als 
Trinkschale)  in  der  Hand  trägt :  Civa  machte  sich  einmal  eines  Brahmanenmordes 
schuldig,  als  er  eines  der  Häupter  des  Gottes  Brahma  abhieb,  und  zur  Strafe 
dafür    blieb    Brahmas    Schädel    an    seiner  Hand  haften  (Krishna  Sastri  97  ff.). 
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Man  hat  wohl,  wie  Avir  schon  angedeutet  haben,  in  dieser  Dar- 
stellung von  (^iva  nur  den  Jäger  mit  seinem  "Wild  zu  sehen, 
ßudra  war  ja  ein  Mrgavyädha,  und  dasselbe  gilt  von  Qiva  —  er 
heisst  Mßh.  VlI  80.  5  8  und  5  9  vijüdha  ("weil  er  Wild  erlegt", 
mrgahananät,  sagt  der  Komm.),  und  MBh.  XIV  8.  i8  findet  sich 
mrgavyädha  unter  seinen  Namen  —  und  zum  Bilde  des  Jägers 
scheint  ja  nach  den  oben  angeführten  Mythen  zu  schliessen, 
jedenfalls  ein  Mrga  gehört  zu  haben,  man  vergleiche  auch  Qivas 
Benennung  mrgabänärpana  MBh.  XIII  17.  3  8,  "der  Mrgas  mit 
seinem  Pfeil  durchbohrt".  —  In  dem  Civa-Kiräta  erscheint  also 
nur  der  Gott  in  seiner  volkstümlichen  und  ursprünglichen  Ge- 
stalte Nach  Mahidhara  hätte  man  im  Qatarudriya  an  die  ent- 
sprechende Erscheinung  Rudras  gedacht,  wenn  man  dort  "den 
Hunden  und  Herren  von  Hunden"  Verehrung  bezeugt  (VS. 
XVI  28 :  namah  cvaMyah  qvapatibhyaqca  vo  namah).  Die  genannten 
gvapatis  (=  rvapälakäh  nach  Mahidh.)  waren  nämlich  Diener  des  in 
Kirätagestalt  auftretenden  Rudra  (kirätavesasya  rudrasyänucaräh). 
Dass  der  Hund  wirklich  zum  Gefolge  Rudras  sowie  ^ivas  gehört, 
werden  wir  später  sehen. 

Dem  Charakter  Civas  als  eines  wilden  Waldbewohners  ent- 
spricht wie  bei  Rudra  seine  charakteristische  Tracht,  die  rohe 
Tierhaut 2.  Die  Benennung  Jcrttiväsas  gehört  im  MBh.  zu  den 
stehenden  Attributen  Civas  ^,  und  so  heisst  auch  Rudra  in  dem 
sicher  sehr  alten  Traiyambakaritual  (TS.  I  8.  6  1;  VS.  III  61; 
MS.  I  10.  4 ;  Käth.  S.  IX  7).  Über  die  nähere  Beschaffenheit 
dieses  Kleides  gibt  uns  z.  B.  MBh.  VII  201.  es;  XIII  14.  387 
nähere  Auskunft,  wo  er  als  vyäghräjina,  "in  Tigerfell  gekleidet", 
bezeichnet  wird**.  So  erscheint  er  auch  auf  den  bildlichen  Dar- 
stellungen^.   Mitunter  sieht  man  ihn  in  ein  Elephantenfell  gehüllt. 


Ähnliche  Trinkschalen  finden  wir  indessen  bei  mehreren  indischen  Volksgott- 
heiten desselben  schreckerregenden  Typus  wie  Civa.  —  Wie  der  Mrga  Civas 
werden  in  mehreren  Fällen  auch  die  Waffen  der  Götter  (Axt,  Tricjüla)  auf  den 
Bildwerken  in  Miniatur  dargestellt,  vgl.  Krishna  Sastei,  Plate  IV  Fig.  10  (16  a),  15. 

^  Kiräti  ist  eine  Benennung  auch  der  Durgä  (BR.). 

^  Er  heisst  MBh.  XIII  17.  38  ärdracarmCnnbavävrta,  "in  ein  frisches  Tierfell 
gehüllt". 

^  Z.  B.  VIII  34.  51;  X  7.  6;  XIV  65.  23. 

*  Vgl.  das  Pantherfell  des  Dionysos  (Röscher,  Lex.  I:   1  Sp.   1097). 

^  Krishna  Sastri  76;  Ward  I  15,  27.  Eine  gute  Abbildung  findet  man 
bei    Martin,    The   gods  of  India   214.     An  der  letzten  Stelle  hat  er  ein  wildes 
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so  als  Bhaiiava  ^.  In  einigen  Fällen,  wie  wenn  er  MBh.  YII  50.  39 
als  valJcaläjinaväsas  (in  Bast  und  schwarzes  Antilopenfell  gekleidet) 
und  XIII  14.  28  9  als  krsnäjinottanya  bezeichnet  wird,  wird  an 
Qivas  Asketentracht  gedacht  sein  2.  Aber  diese  ganze  Seite  im 
Wesen  des  Gottes  wie  die  derselben  entsprechende  äussere  Tracht 
muss  eine  spätere  Erfindung  sein,  aus  einer  Zeit  herrührend,  in 
der  das  Asketentum  als  tragendes  Prinzip  der  Eeligion  in  Geltung 
gekommen  war  und  eine  allgemeine  Verbreitung  gefunden  hatte, 
nicht  zum  wenigsten  in  den  Kreisen,  die  Qiva  als  höchsten  Gott 
verehrten.  Dann  wurde  aus  Qiva  der  grösste  aller  Asketen,  ein 
unübertroffener  Meister  der  Yogapraxis  ^.  Dass  indessen  (^ivas 
Tierfell  nicht  seinem  Asketentum  entstammt,  sondern  auf  die 
intime  Beziehung  des  Gottes  zur  wilden  Natur  zurückzuführen 
ist,  ergibt  sich  ja  daraus,  dass  wir  dieselbe  Kostumierung  beim 
vedischen  ßudra  finden.  So  verhält  es  sich  auch  mit  der 
als  Qivas  Gemahlin  betrachteten  und  ihm  ganz  Avesensgleichen 
Göttin  Kali-Durgä^.  Sie  ist  nämlich  (als  Kali  und  als  Cämuiidä) 
in  ein  Tigerfell  gekleidet  und  trägt  (als  Kali)  einen  Gürtel  aus 
Elephantenhaut^.     Und  noch  mehr.     Auch  wilde  Tiere  sind  mit 

und  rauhes  Äussere,  ist  nackt  mit  Ausnahme  der  Hüften,  die  vom  Tigerfell 
gedeckt  werden  und  hat  ein  gewaltiges,  struppiges  Haar.  Es  ist  die  bekannte 
Szene,  wo  er  die  vom  Himmel  herabsteigende  Göttin  Gangä,  d.  h.  den  aus  den 
Felsen  des  Himalaja  niederstürzenden  Fluss  Ganges,  in  sein  Haar  aufnimmt. 
Vgl.  wegen  dieser  Legende  Muir  OST.  IV  307. 

^  Krishna  Sastki  151;  Feegüsson  and  Burgess,  Cave  Temples  of  India  436. 

-  An  der  vorigen  Stelle  ist  im  selben  Zusaumienhang  von  Civas  unabläs- 
sigen Kasteiungen  gesprochen  worden. 

^  Als  solcher  wird  er  vorgestellt  (und  abgebildet)  unter  einem  Feigenbaum 
im  Kreise  seiner  Schüler  sitzend,  versunken  in  Meditation,  mit  einem  Gesicht, 
dessen  Ruhe  die  tiefe  innere  Stille  des  Gottes  wiederspiegelt,  vgl.  Keishx.v 
Sastri  89  ff.  Hier  hat  Qiva  sich  also  der  urwüchsigen  Wildheit  gänzlich  ent- 
äussert, die  sonst  seit  ältester  Zeit  das  Grundelement  seines  Wesens  bildete.  — 
Mit  dem  oben  Behaupteten  ist  natürlich  über  das  zügellose,  zugleich  selbst- 
verödende und  ausgelassene  "Asketentum"  nichts  gesagt,  welches  von  altersher 
die  professionellen  Civa- Verehrer  gekennzeichnet  hat  und  in  vielen  Zügen  das 
deutlichste  Gepräge  roher  Urwüchsigkeit  trägt. 

*  Es  gilt  im  allgemeinen  von  den  Göttinnen  vom  Typus  der  Durgä,  dass 
sie  in  viel  höherem  Masse  als  Civa  ihre  primitive  Ursprünglichkeit  bewahrt 
haben.  Es  ist,  als  ob  sie  die  primitivsten  und  barbarischsten  Seiten  seines 
Wesens  personifizierten. 

^  Krishna  Sastri  197,  194.  —  In  Skandas  Dämonengefolge  finden  sich 
nach  MBh.  IX  45.  88  solche,  die  in  die  Felle  grosser  Elephanten  und  andere,  die 
in  schwarze  Antilopenfelle  gekleidet  sind. 
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Durgä  und  ihresgleichen  vereint,  als  ihre  Begleiter,  Reittiere  ii, 
dgl.  So  '  reitet  Durgä  als  Mahimsiiramarclini  (den  Büffeidämon 
tötend)  auf  einem  Löwen,  der  seiner  Herrin  im  Kampf  behilflich 
ist^.  Oft  sieht  man  den  Löwen  an  ihrer  Seite  2.  Der  Kätyäyani, 
die  als  eine  Form  von  Durgä  betrachtet  wird,  dient  der  Tiger 
als  Reittier  3.  Dass  nun  diese  Göttin  (Umä-Durgä)  wirklich  seit 
ältester  Zeit  ganz  wie  Rudra-Qiva  besonders  in  Bergen  und 
Wäldern  hausend  gedacht  wurde,  auch  wo  sie  als  selbständige 
Göttin  auftritt  und  nicht  nur  als  Qivas  weibliches  Pendant,  können 
wir  aus  mehreren  Textstellen  deutlich  sehen.  Nach  MBh.  VI  23.  1 1 
wohnt  sie  in  der  "Wildnis  (käntäraväsinl);  sie  haust  in  den  Wäl- 
dern des  Berges  Mandara  (ibid.  v.  4).  In  den  Vindhyabergen 
hat  sie  ihre  beständige  Wohnung  und  empfängt  dort  ihre  blutigen 
Opfer  (MBh.  IV  6.  17  ff.:  vindhye  tava  sthänain  hi  gägvatani;  in 
derselben  Weise  Hariv.  3251  ff.,  Mum  OST.  IV  369).  Man  ver- 
gleiche hierzu  ihre  vielen  auf  die  Berge  anspielenden  Epitheta: 
Pärvati,  Qailasutä  Pärvati,  Giriputri,  Giriräjaputri,  Girijä,  Giricä^. 
Von  grossem  Interesse  ist  nun,  dass  wir  in  einem  noch  älteren 
Texte,  der  Kena-Upanisad,  von  einer  Göttin  Umä  haimavati  hören ^. 
Wir  dürfen  uns  durch  das  spekulative  Milieu,  in  welchem  diese 
Göttin  hier  erscheint ",  nicht  über  ihre  wirkliche  Natur  täuschen 
lassen.  Die  Tatsache,  dass  Umä,  (3ivas  Gemahlin,  nicht  nur  mit 
den  Bergen  im  allgemeinen,  sondern  wie  Qiva  ganz  besonders 
auch  mit  dem  Himalaja  verbunden  wird,  nötigt  uns,  in  der  Umä 
Haimavati    der    Kena-Upanisad  eben  die  erstgenannte  Göttin  zu 


1  Krishna  Sastri  202  ff.,  Abbildung  Fig.  132  und  Martin  a.  a.  O.  189. 
Im  MBh.  III  231.  29  wird  Civas  Wagen  von  tausend  Löwen  gezogen. 

«  Krishna  Sastri,  Fig.   124,   125,   129,  131. 

3  ibid.  202. 

*  Hopkins,  Ep.  Myth.  224.  ■ —  Nacli  Temple,  Paiijab  Notes  and  Queries 
I  13'"^  wird  Durgä  (heutzutage)  unter  dem  Namen  von  Nandä  Devi  am  Trisül, 
einem  der  höchsten  Gipfel  des  Himälaya,  alle  drei  Jahre  mit  Ziegenopfern 
verehrt.  Sie  entsendet  Seuchen  unter  Menschen  und  Tiere.  In  Garhwäl  lebt 
die  Göttin  Kall  auf  dem  Gipfel  des  Berges  Bhadan  Garh  und  sendet  Krank- 
heiten aller  Art,  ibid.  I  25^^^.  —  Nach  Krishna  Sastri  (177)  sind  die  berühm- 
testen Tempel  des  mit  Civa  und  Durgä  eng  verwandten  Skanda  auf  Bergspitzen 
(hill  tops)  belegen,  woraus  er  schliesst,  dass  er  "with  the  ancient  tree-and- 
serpent-worship  and  the  sylvan  deities"   verbunden  ist. 

6  Die  Stelle  ist  III  25. 

"  Sie  vermittelt  den  Göttern  die  Kenntnis  des  Brahman. 
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sehen  1.  Die  Vorstellung  vom  Verweilen  E-ndra-Qivas  und  seiner 
Gemahlin  in  den  Bergen  geht  offenbar  auf  die  vedische  Zeit 
zurück.  Die  Benennung  haimavati  führt  uns  indessen  weiter. 
Hatten  E-udra  und  seine  Gemahlin  schon  in  der  Vorstellung  der 
vedischen  Zeit  ihre  Wohnung  im  Himälaya?  Gewisse  Umstände, 
ausser  dem  schon  genannten,  scheinen  mir  eine  solche  Annahme 
zu  erlauben.  Es  wurde  soeben  von  Qivas  Verweilen  auf  dem 
Himälaya  gesprochen.  Ich  gebe  einige  Beispiele.  "Hier  auf  dem 
Scheitel  des  Himälaya  hat  Mahe9vara  ewig  seine  Wohnung"  2, 
heisst  es  MBh.  V  111.  5  in  einer  Beschreibung  dieses  Gebirges. 
Er  lebt  dort  mit  seiner  Gemahlin  (devl),  die  Schöpfung  ver- 
nichtend und  wieder  ins  Leben  rufend  beim  Ende  und  Beginn 
der  grossen  Weltepochen,  sagt  der  Askete  Upamanyu  zu  Krsna, 
welcher  nach  dem  Himälaya  gepilgert  ist,  um  Qiva  zu  treffen 
(Xni  14.  16  ff.).  Er  treibt  beständig  Askese  auf  dem  Himälaya 
(Xn  327.  20  ff.).  Dies  Gebirge  ist  ihm  lieb  (HI  39.  so  l)\ 
Nach  dem  Linga-Puräna  wird  der  Himälaya  ausser  von  ßaksas, 
Picäcas  und  Yaksas  auch  vom  Bhütapati,  d.  h.  von  Civa  dem 
Dämonenherrn,  bewohnt ''.  So  liegt  auch  Civas  Himmel,  der 
(Berg)  Kailäsa,  im  Himälaj^a^.  Aber  das  MBh.  kennt  auch  einen 
anderen  Gipfel  dieser  gewaltigen  Alpenkette,  der  von  Qiva  zu 
Wohnsitz  besonders  ausgewählt  Avar,  und  der  für  die  Vorstellung 
einer  älteren  Zeit  dieselbe  Bolle  gespielt  zu  haben  scheint,  welche 
später    dem    Kailäsa    zukommt,    nämlich   den  Munjavant*^.     Auf 

^  Über  die  Person  der  Göttin  gibt  uns  die  Upanisad  nichts  zu  wissen. 
Aber  auch  wenn  sie  hier  von  spekulativem  Wesen  wäre,  was  wahrscheinlich 
ist  —  man  vergleiche  Cankara,  nach  M'elchem  sie  die  Vidyä  in  der  Gestalt  Umäs 
ist  —  würde  dies  für  unsere  Frage  wenig  bedeuten.  In  Indien  sind  Ja  auch 
diejenigen  Göttergestalten  keineswegs  vor  spekulativer  Bearbeitung  und  Um- 
deutung  geschützt  gewesen,  die  am  wenigsten  von  allen  irgend  welche  Be- 
dingungen dafür  darzubieten  schienen.  Das  beste  Beispiel  bietet  Civa.  —  Es 
genügt  uns  zu  wissen,  dass  man  schon  zu  dieser  Zeit  eine  Umä  Haimavati 
kannte.  Schon  Weber,  I.  St.  II  186  ff.  identifizierte  sie  mit  Rudra-Civas  Ge- 
mahlin und  setzt  ihren  Beinamen  haimavati  zu  Rudras  Bezeichnungen  giriga, 
girigatita,  girigaya,  glritra  im  Catarudriya  in  Beziehung. 

"   himavatprsthe  nityam  äste  maliegvarah. 

^  Arjuna  zu  Qiva:  bhagavan  darganäkänkfi  pn'ipto' smlmam  mahägirim  dayi- 
tam  tava  devega. 

*  KiRFEL,  Die  Kosmographie  der  Inder  59. 

^  KiRFEL,  ibid. 

^  Der  Kailäsa  wird  schon  im  MBh.  als  pivas  Wohnsitz  angesehen.  Unter 
Civas    tausend    Namen    findet    sich    die   Bezeichnung   kaüüsaglrivüsin  (Sörensen, 
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dem  Scheitel  des  Himälaya,  heisst  es  MBh.  XIV  8.  i  ff.,  liegt 
der  Berg  Munjavant.  Dort  wohnt  Qiva  beständig  (nityam  äste) 
zusammen  mit  seiner  Gemahlin  und  seinen  Bhütas.  Er  ist  stets 
mit  Kontemplation  beschäftigt,  sitzt  unter  den  Bäumen  oder 
auf  den  wilden  Gipfeln  des  Berges,  oder  in  dessen  Höhlen,  und 
wird  von  Göttern  und  allerlei  Wesen  angebetet.  Der  Berg  glänzt 
wie  die  Sonne.  Es  herrscht  dort  weder  Hitze  noch  Kälte,  weder 
Wind  noch  Sonne,  nicht  Hunger,  nicht  Durst,  nicht  Tod  und 
keine  drohende  Gefahr  —  aber  kein  Sterblicher  kann  diesen 
Berg  jemals  mit  seinen  leiblichen  Augen  zu  sehen  bekommen  ^. 
Der  Gott  hat  also  hier  seinen  festen  Wohnsitz,  und  der  Be- 
schreibung nach  läge  es  am  nächsten,  den  Berg  als  Civas  Him- 
mel aufzufassen  2.  Nun  wird  bekanntlich  bei  dem  vedischen 
Traiyambakahoma  ein  Spruch  verwendet,  in  dem  man  ßudra 
bittet,  mit  der  Opfergabe  als  Wegzehrung paro  müjavatah  zu  gehen 3, 
Soll  man  unter  dem  Ausdruck  müjavatah  ein  Volk  sehen,  die  im 
AV.  V  25  wiederholt  erwähnten  Müjavants,  zu  denen  man  in  dem 
genannten  Beschwörungshjmnus  das  Fieber  fortwünscht,  oder  den 
Boro;  M.?  Den  ersteren  Sinn  legt  das  Cat.  Br.  in  die  Formel  hinein  4. 

Index  to  the  Names  in  the  MBh.).  Man  sucht  den  genannten  Berggipfel  auf 
und  treibt  dort  Askese  um  Civa  zu  gewinnen:  I  223  f.;  III  106.  10  ff.;  III 
108.  26  ff.  Aber  so  ausdrücklich  wie  Munjavant  (s.  u.)  wird  Kailäsa  kaum  als 
Civas  spezielle  Eesideuz  erwähnt.  MBh.  III  109.  16,  nachdem  Civa  die  vom 
Himmel  herabkommende  Gangä  empfangen  hat,  heisst  es  dass  er  "zusammen 
mit  den  dreissig",  allen  Göttern  also,  nach  dem  Kailäsa  ging.  In  der  III 
139.  11  ff.  gegebenen  Beschreibung  des  Berges  wird  von  einem  Verweilen  Civas 
daselbst  nichts  gesagt.  Wohl  aber  sieht  man  aus  dieser  wie  aus  mehreren  anderen 
Stellen  des  MBh.  wie  Rämäyana  (vgl.  Sörensen  a.  a.  O.  unter  "Kailäsa"),  dass 
Kuberas  Palast  auf  diesem  Berge  gelegen  war  und  dass  es  von  den  Göttern 
besucht  wird. 

^  Auch  MBh.  X  17.  26  ist  der  Munjavant  sein  Wohnsitz,  er  kasteit 
sich  am  Fusse  des  Berges.  Der  Epos  kennt  auch  ein  Munjaprstha,  "die  Munja- 
höhe",  einen  Berggipfel  des  Himälaya  {grngam  himavatak),  einen  heiligen  und  von 
Rudra  bewohnten  Ort  {pitrdevarsipüjita,  dego  rudrasevitah),  MBh,  XII  122.  2,  4. 
Haben  wir  hier  an  den  Munjavant  zu  denken  oder  den  Namen  mit  dem  Tlrtha 
MuiQJavata,  wieder  einer  Wohnstätte  (Jivas  (sthänoh  sthänam,  sthünam  devasya, 
SöKENSEN  a.  a.  O.  unter  dem  Worte)  zusammenzustellen?  Vgl.  mimjävata  = 
munjaprstha,  ibid. 

'  Dass  der  Berg  hier*  den  Charakter  einer  Einsiedelei  des  Gottes  hat, 
steht  natürlich  mit  der  Auffassung  einer  späteren  Zeit  von  Civa  als  einem 
Asketen  im  Zusammenhang. 

'  esa  te  rudra  bliägas,  tarn  jusasva,  tenävasena  paro  müjavato  'tihi  (TS.  I  8.  6  k). 

*  II   6.  2,  17:   atra  ha  vä  asya  paro  miijavadbhyag  caraiiam. 
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Aber  die  indischen  Ausleger  kennen  auch  einen  Berg  Müjavant, 
den  sie  mit  dem  epischen  Munjavant  identifizieren.  So  kommen- 
tiert schon  Yäska  den  Ausdruck  somasya  maujavatasya  im  liV. 
X  34.  1  folgendermassen:  maujavato  müjavati  jäto,  müjavän  par- 
vato,  munjavan  (Nir.  IX  8);  ebenso  Säjana  zu  RV.  I  161.  8. 
Dass  die  vedischen  Inder  wirklich  einen  Berg  mit  diesem  Namen 
kannten,  zeigt  die  im  Baudhäyana-Eitual  übliche  Frage  an  den 
Somaverkäufer :  müjavatäS  iti  (vom  Müjavant?)  und  die  Antwort 
müjavato  hi  ^,  ein  Passus,  welcher  sich  schon  im  Sütratext  dieser 
Schule  findet  2.  Auch  in  dem  schon  angeführten  Opferspruch 
aus  dem  Traiyambaka-Ritual  kann  man  bei  mnjavatah  sehr  wohl 
an  einen  Berg  denken.  Und  so  muss  die  MS,  die  Stelle  gefasst 
haben,  wenn  sie  sie  mit  folgenden  Worten  kommentiert:  ghir  vai 
rudrasija  yonir,  ato  vä  eso  'nvahliyavacäraia  prajäh  gamäyate, 
svenaivainam  hhägadheyena  svam  yonha  gamayati  (I  10.  20,  p.  160. 
1  6  ff.  Käth.  S.  drückt  sich  in  derselben  Weise  aus,  XXXVI  14,  p. 
89,  13  ff.).  Man  bekommt  durch  diese  Übersetzung  ("geh  über  den 
Müjavant  hinaus")  einen  ebenso  guten  wenn  nicht  besseren  Aus- 
druck für  den  in  der  Formel  enthaltenen  Wunsch,  dass  Iludra 
sich  so  weit  weg  begeben  soll  wie  nur  möglich 3.  Unter  solchen 
Umständen  kann  man  m.  E.  nicht  umhin,  in  mnjavatah  an  der 
eben  besprochenen  Stelle,  den  Berg  Mufijavant  der  Epen  zu 
sehen,  auf  dem  ja  Eudra  seinen  festen  Wohnsitz  hatte ^:  Eudra 
soll  sich  dorthin  begeben,  wo  er  zu  Hause  ist  {girir  vai  rudrasya 

^  müjavatparvatäd  ährta  iti  dlujäyet.  (Prayoga,  angeführt  bei  Hillebrandt, 
VM.  I  63). 

-  VI  14  (13.   172,   1   ff.). 

^  Es  scheint  natürlicher,  eine  Person  über  einen  Berg  als  über  ein  Volk  hin- 
aus fortzuwünschen.  Man  bemerke,  dass  an  der  oben  angeführten  Stelle,  AV.  V  22, 
der  persönlich  gedachte  Takman  nicht  über  die  Müjavants  und  die  anderen 
hier  genannten  Völker  hinaus,  sondern  z  u  ihnen  weggewünscht  wird.  Der  unter- 
liegende Gedanke  ist  wohl,  dass  er  dort  nach  Belieben  wüten  mag.  —  "Jenseits 
des  Müjavant"  ist  auch  ein  stärkerer  Ausdruck  als  "jenseits  der  Müjavants". 
Nicht  nur  der  grosse  Abstand,  auch  der  hohe  Berg  soll  Eudra  von  den  Men- 
schen absperren. 

*  Mahidhara  muss  den  Ausdruck  so  aufgefasst  haben,  wenn  er  kommen- 
tiert: Müjavän  nänia  kagcit  parvato  rudrasya  väsasthäna7n.  Es  scheint  mir,  dass 
man  in  einem  Fall  wie  dem  vorliegenden  der  indischen  Tradition  sein  Vertrauen 
schenken  muss.  Es  handelt  sich  ja  doeli  um  eine  Lokalität,  mit  der  man  in 
der  vedischen  Zeit  —  wenn  der  aus  dem  Baudh.-Eitual  angeführte  Passus  nicht 
eine  tote  Formel  ist,  kann  man  sogar  sagen  durch  die  ganze  vedische  Zeit 
—  allgemein  vertraut  gewesen  zu  sein  scheint. 
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yonih),  statt  unter  den  Menschen  Schreck  und  Verderben  zu  ver- 
breiten 1.  Der  Müjavant  als  liudras  Himmel  gehört  dann  der 
Vorstellung  einer  älteren  Zeit  an  und  wurde  später  in  dieser 
Eigenschaft  durch  den  Kailäsa  ersetzt.  Man  vergleiche  nun  zu 
der  hier  geltend  gemachten  Auffassung  die  oben  angeführte 
Bezeichnung  der  Göttin  Umä  in  der  Kena-Üpanisad,  welche  darauf 
hindeutet,  dass  man  schon  zur  vedischen  Zeit  den  Wohnsitz  des 
B/udra  und  seiner  Gemahlin  und  auch  wohl  anderer  Götter  in 
das  grosse  Gebirge  im  Norden,  den  Himälaya,  verlegte.  Einen 
weiteren  Beitrag  gibt  uns  Kecava  —  wenn  Avir  ihm  trauen  dürfen 
—  in  seinem  Kommentare  zu  der  im  Kaue.  S.  51.  7  —  8  vorge- 
schriebenen und  oben  bereits  erwähnten  ^  Zeremonie.  Man  opfert 
in  der  Wildnis  einem  nahegelegenen  Berge,  und  nach  Kecava 
soll  dies  mit  folgendem  Spruche  geschehen:  himavate  tvä  justam 
nirvapämi,  himavate  tvä  justam  proksämi,  liimavantam  gacchatu 
havih  svaheti.  Man  denkt  also  an  den  Himälaya.  Das  Beispiel 
hat  für  unsre  Frage  ihre  besondere  Bedeutung  auf  Grund  der 
Rolle,  welche  Rudra,  Bhava,  Qarva  etc.  bei  diesem  Ritus  als 
"Berggottheiten"  spielen,  vgl.  oben.  Dass  wir  in  den  oben 
erörterten  Vorstellungen  ein  Stück  genuinen  vedischen  Volks- 
glaubens zu  sehen  haben,  der  hier  an  einem  einzelnen  Punkte 
an  den  Tag  tritt,  scheint  mir  unzweifelhaft.  Die  Alpenkette  des 
Himälaya  wurde  in  der  nachveclischen  Zeit,  wohl  auf  Grund  ihrer 
gewaltigen  Höhe,  als  eine  besonders  heilige  Gegend  angesehen. 
Nirgends  waren  nach  indischer  Vorstellung  Himmel  und  Erde 
einander  so  nahe  wie  hier,  wo  die  Götter  sich  zu  versammeln 
pflegten,  wo  sie  gern  verweilten  und  wo  einige  von  ihnen,  wie 
wir  gesehen,  ihre  ewigen  Wohnungen  hatten.  Hier  im  Norden  ging 
der  Weg,  der  von  der  Erde  zum  Himmel  führt,  "der  Götterweg" 
{divijo  devapaihah,  devayäna,  devaloJcasya  märgah),  auf  welchem 
die  Himmlischen  zwischen  beiden  Welten  wandeln,  der  aber  von 


^  Die  vorgeschlagene  Deutung  scheint  sich  mit  dem  Wortlaut  des  Mautra 
nicht  ganz  wohl  vereinen  zu  lassen.  Man  würde  "geh  nach  dem  Müjavant", 
nicht  "über  den  M.  hinaus"  erwarten.  Aber  die  apotropäische  Tendenz  des 
Spruches  kann  leicht  eine  stärkere  Formulierung  hervorgerufen  haben.  Man 
kann  auch  mit  einer  Vorstellung  wie  im  MBh.  VI  6.  24  ff.  rechnen,  wo  Civa 
mit  seiner  Gemahlin  in  den  Wäldern  auf  der  Nordseite  des  Berges  Meru 
spielt. 

2  S.  32. 
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den  Sterblichen  nicht  betreten  Averden  kann  ^  Hier  lag  auch  das 
grosse  Fabelland  der  Dichtung,  das  stets  die  Phantasie  beschäf- 
tigte, der  Schauplatz  unzähliger  mythischer  und  märchenhafter 
Begebnisse.  Es  lässt  sich  nicht  anders  denken,  als  dass  dieser 
ganze  Yorstellungskomplex,  sowie  überhaupt  die  Vorstellungen 
von  den  hohen  Bergen  als  Wohnungen  und  Zusammenkunftsorten 
der  Götter  2,  tief  in  der  vorhergehenden  Zeit  wurzeln,  obgleich 
die  vedischen  Texte  uns  darüber  in  Unkenntnis  lassen.  Es  liegt 
hier  zweifellos  einer  der  vielen  Fälle  vor,  wo  schon  zur  vedischen 
Zeit  der  Volksglauben  und  wenigstens  die  zentralen  Anschau- 
ungen der  geschlossenen  priesterlichen  Kreise,  die  in  den 
vedischen  Texten  zu  Worte  kommen,  beträchtlich  auseinander- 
gehen. Denn  nichts  geht  deutlicher  aus  diesen  Texten  hervor, 
als  dass  in  den  Anschauungen  der  vedischen  Dichter  und  Theo- 
logen der  Himmel,  der  Ort,  wo  die  Götter  und  die  frommen 
Hingeschiedenen  wohnen,  mit  der  lichten  Welt  zusammenfiel,  die 
nach  ihrer  Vorstellung  oben  über  der  Erde  und  dem  Luftraum 
gelegen  ist,  also  mit  dem  Himmel  im  phj^sischen  Sinne,  und  nicht 
auf  Berge,  weder  auf  wirkliche  noch  auf  mythische,  verlegt 
wurde  ^.  —  Offenbar  bezeichnet  die  grobsinnliche  Vorstellung 
von  irdischen  Bergen  als  Wohnungen  der  Götter  die  primitivere 
Anschauung,  die  erst  mit  einer  fortschreitenden  geistigen  Ent- 
wicklung durch  die  idealere  Himmelsvorstellung  ersetzt  wurde. 
Diese  Entwicklung  lässt  sich  sehr  deutlich  bei  den  Griechen 
beobachten.  Hier  wohnen  die  Götter  in  älterer  Zeit  auf  dem 
thessalischen  Olymp.  Später  aber  wird  ihre  Eesidenz,  die  noch 
als  Erinnerung  einer  primitiveren  Vorstellungsweise  den  Namen 
Olympos  trägt  (vgl.  Kailäsa  als  Bezeichnung  von  (^ivas  Himmel), 


1  Hopkins,  Ep.  Alyth.   59. 

-  Mehrere  Beispiele  -nTirden  schon  gegeben.  Vgl.  weiter  Hopkins,  Ep. 
Myth.  8  ff.;  59.  ("The  high  place  especially  favored  by  the  gods  as  their 
meeting-ground  as  well  as  dwelling-place,  is  always  a  hill,  the  higher,  the  better; 
hence  a  preference  for  the  northern  mountains  as  tridagänäm  samägamah,  as- 
sembly  of  gods  ..."  etc.  p.  8.).  Auf  Bergen  (mythischen),  so  v.  a.  dem  We'.t- 
berg  Meru,  sind  ja  in  der  nachvedischen  (d.  h.  erst  in  den  nachvedischen 
Texten  belegten)  Vorstellung  die  Wohnungen  auch  der  höchsten  Götter  belegen, 
s.  Hopkins  a.  a.  O.   10  f.;  Kiefel  a.  a.  O.  93  ff. 

^  Belege  dafür  findet  man  überall.  Eine  zusammenfassende  Darstellung 
der  hierher  gehörenden  Anschauungen  der  vedischen  Kreise  gibt  Kihfel  a.  a.  O. 
37  ff. 
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in  den  Himmel  verlegt.  In  derselben  "Weise  geht  auch  in  Indien 
die  angeführte  volkstümliche  Anschauung  von  den  Bergen  als 
den  Wohnsitzen  der  Götter  auf  Zeiten  zurück,  die  vor  der  Ent- 
stehung der  vedischen  Hiramelsvorstellung  liegen.  Wenn  die 
vedischen  Texte  in  diesem  Punkte  schweigen,  liegt  das  nur  an 
dem  priesterlichen  Charakter  der  in  denselben  enthaltenen  Über- 
lieferungen. 

Wir  haben  also  mit  ßudras  G-estalt,  wie  schon  oben  her- 
vorgehoben wurde,  den  Boden  des  vedischen  Volksglaubens  be- 
treten. Es  wird  im  folgenden  ein  Versuch  gemacht  werden, 
einen  Teil  dieser  Religionsschicht,  nämlich  den  volkstümlichen 
Opferkultus,  einigermassen  blosszulegen.  Wir  werden  dabei  die 
Untersuchung  nicht  allzu  streng  auf  Rudras  Person  beschränken. 
Es  wird  sich  indessen,  wie  ich  hoffe,  herausstellen,  dass  sie  nicht- 
destoweniger  für  ein  rechtes  Verständnis  der  letzteren  von  wesent- 
licher Bedeutung  ist.  Ehe  wir  weiter  gehen,  sollen  indessen 
noch  ein  paar  Fragen  kurz  berührt  werden,  die  ihren  Platz  in 
dem  obigen  Zusammenhang  haben.  Ich  denke  zunächst  an  den 
Umstand,  dass  die  Texte  konsequent  Rudra  den  Norden  als  seine 
Himmelsgegend  zuweisen,  ein  Sachverhalt,  das  durch  die  letzten 
Ausführungen  seine  Erkläi'ung  bekommt. 

"Der  Norden  ist  Rudras  Himmelsgegend"  (rudrasya  diJc) 
heisst  es  an  einer  Menge  Stellen,  und  demgemäss  sollen  auch 
auf  Rudra  bezügliche  Opferhandlungen  im  Norden  vollzogen 
werden  i.  Im  Norden  des  vedischen  Landes  liegt  das  Gebirge. 
In  den  Bergen  haust  Rudra,  und  im  Himälaya  hat  er  seine 
Wohnung.  Man  versteht  nun,  warum  der  Norden  Rudras  Gegend 
werden  musste,  während  sonst  der  Osten  als  der  Bereich  der 
Götter  angesehen  wurde.  Vergleiche  hierzu  Qat.  Br.  IX  1.  i,  lo, 
wo  der  beim  (^atarudriyahoma  beobachtete  Gebrauch,  die  Spenden 
nördlich  vom  Agnialtar  und  gegen  Norden  gewendet  darzubringen, 
folgendermassen  erklärt  wird:  etasyäm  ha  digy  etasya  devasya 
grhäh,  sväyäm  evainam  etaddigi  prmäti,  sväyäm  digy  avayajate. 
Der  Ausdruck  grhäh  ist  ja  die  gewöhnliche  Bezeichnung  für 
Haus,    Hof,  Wohnplatz.     Im    Norden,    sagt    uns    also   der  Text, 


1  Qat.  Br.  I  7.  3,  3,  20;  II  0.  2,  5,  17;  V  4.  2,  10;  IX  1.  1,  10;  XFV  2.  2,  38;  TS. 
II  6.  6,  5  f.;  TBr.  I  7.  8,  6;  Äp.  DhS.  II  2.  33.  Vgl.  weiter  unten,  igänädhipä  dik 
ist  Nordosten,  pinäkidig  dasselbe  (BR.);  Itjäna  und  Pinäkin  sind,  wie  bekannt, 
Namen  von  Eudra-Qiva. 
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liegt  Eudras  Residenz  i.  —  Dass  ßudra  zum  Unterschied  von 
dem  übrigen  vedischen  Pantheon  eine  erdgebundene  Gottheit 
war,  hat  sich  aus  den  obigen  Ausführungen  zur  Genüge  ergeben. 
Mit  diesem  Wesen  des  Gottes  hängen  ein  paar  Züge  seiner  äus- 
seren Physiognomie,  sein  schwarzes  Haar  und  sein  finsteres 
Aussehen  nahe  zusammen.  Rudra  ist  nilagikanda,  "der  schAvarzes 
Haarwulst  trägt",  AV.  II  27.  e;  VI  93.  i  (Carva);  XI  2.  7; 
XX  132.  16;  Hir.  Gr.  I  15.  6. —  In  Übereinstimmung  mit  dieser 
Bezeichnung  erscheint  auch  Civa  auf  den  Abbildungen  schwarz- 
haarig. Lässt  sich  schon  der  hier  angeführte  Zug  mit  der  coß- 
lesten  Rudragestalt  des  Rigveda  kaum  wohl  vereinen,  so  gilt  das 
noch  mehr  von  dem  finsteren,  schreckerregenden  Aussehen,  das 
den  spätvedischen  Rudra  wie  (^iva  gekennzeichnet  haben  muss. 
In  der  Aitareya- Version  der  Näbhänedistha-Legende  (Ait.  Br. 
V  14,  vgl.  TS.  III  1.  9,  4  ff.)  erscheint  Rudra  in  der  Gestalt 
eines  schwärzlich  gekleideten  Mannes  2.  Im  AV.  XI  2.  18  stellt 
man  sich  ihn  als  schwarz  (Jcrsna),  dunkel  (asita),  mit  schwarz- 
braunen Pferden  (gyäväcva)  vor  3.  Gleich  dem  Rudra  wird  der 
Todesgott  Yama  in  der  Sävitriepisode  des  MBh.-*  als  schwarz- 
grau (eyämävadäta),  schreckerregend  (hhayävaha),  mit  roten  Klei- 


^  Oldenbeeg,  Rel.  d.  Veda  218  scheint  meiner  Auffassung  nahe  zu  stehen. 
"Diese  Stelle  zeigt  auch,  was  anderweitig  stehend  wiederkehrt,  dass  Eudras  Woh- 
nung —  abgesondert  vom  Bereich  der  übrigen  Götter  —  im  Norden  ist.  Im 
Norden  des  vedischen  Landes  liegt  das  Gebirge.  So  finden  sich  häufige  Bezeich- 
nungen Rudras  wie  "Bergbewohner",  "Bergwandler",  Bergbeschützer"  ...  In  den 
Bergen  haust  er  zusammen  mit  seiner  Gattin".  Anders  Hillebrandt,  VM.  II  207: 
"Es  ergab  sich,  dass  Rudra  ein  Gott  der  Schrecken  des  tropischen  Klima's  ist 
vom  Beginn  der  heissen  Zeit  (kruddhägni)  an  bis  zum  Übergang  zum  Herbst. 
Das  ist  ungefähr  die  Zeit,  wo  die  Sonne  am  nördlichsten  im  Wendekreis  des 
Krebses  steht,  und  daher  ist  der  Norden  die  Himmelsgegend,  die  ihm  fast 
ausschliesslich  zu  eigen  ist". 

-  tad  enam  samäkurvänam  (seil.,  der  seine  als  Opferlohn  erhaltenen  Kühe 
zusammenbringt)  ptirusah  krmagaväsy  uttarata  upotthäyäbravU. 

^  Dass  die  offenbar  zusammengehörenden  Wörter  cyävägvam,  ki'jnam  m)d 
asitam  wirklich  auf  Rudra  (rudram)  und  nicht  auf  rathani  keginah  zu  beziehen 
sind,  kann  man  a\;s  der  Paippalädarezension  sehen,  die  statt  gyävägvam  den 
Ausdruck  gyävüsyam:  "mit  schwarzbraimem  Gesicht"  hat,  was  niir  eine  Eigen- 
schaft Rudras  (nicht  die  eines  Wagens)  bezeichnen  kann.  Auch  die  beiden 
anderen  Ausdrücke  lassen  sich  am  besten  als  auf  Rudra  bezügliche  Attribute 
verstehen.  In  der  obigen  Weise  fasst  auch  der  Kommentator  die  betreffende 
Stelle  auf  (W^hitney-Lanjian,  AV.,  Note  zur  Stelle). 

*  Säv.  V  (Satyavants  Tod). 
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dem,  roten  Augen  u.  s.  w.)  dargestellt.  Als  Satyavant  zum 
Leben  erwacht,  fragt  er  nach  "dem  finsteren  Manne",  (purusah 
cyämah)  der  ihn  fortschleppte  (vv.  6  f.;  64).  Und  wie  Rudra 
hat  auch  Yama  schwarzbraune  Pferde  (AV.  V  5.  8)i.  Es  unter- 
liegt keinem  Zweifel,  dass  auch  die  sehr  charakteristische  rote 
Farbe  ßudras  aufs  engste  mit  seinem  erdgebundenen  Wesen 
zusammenhängt.  Wir  werden  auf  diesen  Zug  des  Gottes  in 
einem  späteren  Zusammenhang  zurückkommen. 

*  Im  Gegensatz  zum  spätvedischen  Rudra  und  dem  Herrscher  der  Unter- 
welt, Yama,  ist  der  lichte  Himmelsgott  Indra  blond,  hat  goldfarbenes  Aussehen, 
goldfarbenes  Haar,  goldfarbenen  Bart:  harivarpas,  harikega,  harigmagäru  (RV. 
X  96.  1,  5,  8,  3).     Noch    im   MBh.  wird  er  als  blondbartig  gedacht  (XII  342.  23). 


III.    Rudras  Stellung  im  vedischen  Ritual, 
Der  Traiyambakahoma. 

Das  bis  jetzt  vorgelegte  Material  hat  den  spätvedischen 
Rudra  zunächst  als  einen  Repräsentanten  der  niederen,  dämo- 
nischen Götterwelt  erscheinen  lassen.  Sehr  deutlich  und  in  kon- 
kreter Lebendigkeit  tritt  dieser  Charakter  des  Gottes  in  seinem 
Kulte  hervoi-,  und  hier  stehen  uns  Mittel  zu  Gebote,  seiner  Per- 
sönlichkeit etwas  näher  zu  kommen.  Auf  Grund  seines  dämo- 
nischen Wesens  ist  Rudra  vom  Kultus  der  anderen  Götter  aus- 
geschlossen. Am  Somaopfer,  das  seiner  Intention  nach  alle  Götter 
umfassti,  hat  er  keinen  Teil  2.  Im  (^rautazeremoniell  gehört 
ihm  nur  ein  einziger  bedeutenderer  Ritus  seit  alters,  nämlich 
der  Traiyambakahoma,  der  beim  Säkamedha,  dem  letzten  Opfer 
des  Cäturmäsya-Zyklus,  seinen  Platz  hat  ^.  Und  auch  hier  nimmt 
er  eine  von  den  übrigen  Göttern  abgesonderte  und  mit  ihnen  nicht 
gleichberechtigte  Stellung  ein.  Ich  gebe  Äpastambas  Darstellung 
des  betreffenden  Ritus  (VlII  17. 1— 18. 1 0)  in  extenso  wieder  4.  "Für 
jede  Person,  soviel  der  Opferer  Angehörige  hat  samt  Frauen, 
für    so    viel    Kuchen    auf  je   einem   Kapäla   und  für  noch  einen 


^  Oldenbeug,  Rel.  d.  Veda  450. 

-  Er  wird  nur  mit  einigen  Überresten,  wie  bei  andern  Opfern,  bedacht, 
oder  richtiger:  er  kann  bedacht  werden  —  denn  die  betreffende  Opferhandlung 
tritt  nicht  notwendig  ein  und  kommt  nicht  im  Zeremoniell  aller  Schulen  vor  — 
und  diese  Reste  werden  nicht  einmal  immer  im  Feuer,  sondern  auf  Kohlen 
ausserhalb    desselben  geopfert,  vgl.  Caland-Henry,  L' Agnistoma  210  und  unten. 

3  Ein  paar  Sütren  (Cänkh.  Qr.  u.  Ä9V.  Gr.)  kennen  auch  den  Cülagava  als 
^rautazeremonie,  vgl.  unten.  Während  aber  der  Traiyambakahoma  als  fester 
Teil  des  Crautazeremoniells  seinen  Platz  schon  in  den  verschiedeneu  Yajurvedas 
bekommen  hat,  enthalten  diese  nichts  über  den  ^ülagava.  Nur  in  der  MS.  hat 
ein  bei  dem  ^ölagava  verwendeter  Spruch  (eine  ävähana-F ormel)  seinen  Platz 
bekommen,  losgelöst  aus  seinem  eigentlichen  Zusammenhang.  Er  bildet  näm- 
lich einen  Teil  eines  Rudrajapa,  der  übrigens  erst  später  der  Samhitä  angefügt 
worden  ist  (als  pari^Asta),  II  9.  1. 

*  Die  Mautras  finden  sich  TS.  I  8. 6.  Für  die  Paralleltexte  s.  Keith,  TS.  1 118i. 
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mehr  nimmt  der  Adhvaryu  Körner  heraus.  "Soviel  wir  Haus- 
genossen sind,  so  vielen  habe  ich  Segen  bereitet",  flüstert 
der  Opferer,  während  (die  Körner)  herausgenommen  wei'den. 
Stillschweigend  werden  (die  Kuchen)  fertig  gemacht.  Auf  der 
Nordseite  des  Gärhapatj^afeuers  setzt  er  (der  Adhvaryu)  sie 
zum  Backen  an.  Nachdem  er  Butter  aufgegossen  hat,  oder 
ohne  dies  zu  tun,  schafft  er  sie  auf  die  Yodi  fort  und  wirft  sie 
mit  dem  Spruche  "der  Tiere  Sclmtz  (pagünäni  garmä)  bist  du, 
der  Schutz  des  Opferers,  gewähre  mir  Schutz"  in  einen  Korb 
zusammen.  Oder  in  zwei  oder  mehrere  Körbe.  Einige  sagen, 
dass  man  sie  auf  dem  Deckel  eines  Korbes  tragen  soll.  "Einen 
Rudra  nur  gibt  es,  nicht  fügt  er  sich  einem  zweiten"  (eJca  eva 
rudro  na  dvitlyäya  tasthe),  mit  diesen  Worten  nimmt  er  vom 
Südfeuer  einen  rauchenden  Feuerbrand.  Man  geht  nach  NO. 
und  dort  wirft  (der  A.)  den  überzähligen  Kuchen  auf  einen 
Maulwurfhaufen  mit  den  Worten:  "Der  Maulwurf,  ßudra,  ist 
dein  Tier,  den  geniesse!"  Oder  er  denkt  an  einen  Feind:  "N.  N. 
ist  dein  Tier".  Wenn  er  niemand  hasst,  so  sage  er:  "Der 
Maulwurf  ist  dein  Tier".  —  Auf  einem  Kreuzwege  legt  er  mit 
Hilfe  des  Brandes  ein  Feuer  an,  streut  ringsum  Gras,  schneidet 
von  der  Nordseite  aller  Kuchen  je  (ein  Stück)  ab  und  opfert 
mit  dem  mittleren  oder  letzten  Blatt  eines  Palä9azweiges:  "Dies 
ist  dein  Anteil,  liudra,  geniesse  ihn  zusammen  mit  deiner  Schwe- 
ster Ambikä,  svähä".  (18.  i)  Mit  dem  Spruche:  "Ein  Heilmittel 
schaffe  für  ßind,  Pferd  und  Mensch,  ein  Heilmittel  auch  für  uns, 
dass  es  ein  gutes  Heilmittel  sei,  Wohlergehen  für  Widder  und 
Schaf"  und  mit  dem  folgenden  umsprengt  man  das  Kreuzwegfeuer 
mit  Wasser.  Der  Opferer  flüstert:  "Wir  fanden  Rudra  ab,  o  Ambä, 
ab  den  Gott  Tryambaka,  dass  er  unser  Glück  vermehre,  dass  er 
uns  wohlhabender  mache,  reich  an  Yieh,  dass  er  uns  frei  gebe"i. 
Mit  dem  Verse:  "Trjambaka  verehren  wir,  den  wohlduftenden, 
Wohlstand  vermehrenden;  wie  eine  Gurke  vom  Stengel  möchte 
ich  mich  vom  Tode,  nicht  von  der  Unsterblichkeit  losmachen" 
gehen  sie  um  das  Feuer  von  links  nach  rechts  herum.  Hat 
der  Opferer  eine  heiratslustige  Tochter,  so  soll  sie  das  Feuer 
umschreiten  und  sagen:  "Tryambaka  verehren  wir,  den  wohl- 
duftenden, der  einen  Gatten  verschafft;  wie  eine  Gurke  wom 
Stengel    möchte    ich  mich  von  hier,  nicht  aber  von  dem  Gatten 

^  fest  mache?  vyavasäyayät. 
4     E.  Arbman. 
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losmachen".  Man  wirft  die  Kuchen  in  die  Höhe,  fängt  sie  wieder 
auf  und  wirft  sie  mit  dem  Verse:  "Tryambaka  verehren  wir" 
zusammen  in  die  Hände  des  Opferers  und  nimmt  sie  dann  wieder 
an  sich  mit  dem  Spruche:  "Glück  seid  Ihr,  möchte  ich  an  eurem 
Glück  Anteil  erlangen".  In  dieser  Weise  wirft  man  sie  dreimal 
zusammen.  Ebenso  soll  man  sie  in  die  Hände  des  heiratslustigen 
Mädchens  werfen,  wobei  diese  den  Spruch  in  der  oben  er- 
wähnten Weise  abänderte  Man  wirft  sie  zusammen,  indem 
man  jedesmal  (das  Feuer)  umschreitet,  so  nach  einigen.  Der 
Adhvaryu  wirft  sie  dann  in  einen,  zwei  oder  mehrere  Körbe.  Mit 
dem  Spruch:  "Dies  ist  dein  Anteil,  Rudra,  den  geniesse,  gehe 
mit  diesem  als  Wegzehrung  über  den  Müjavant  hinaus"  hängt 
er  sie  an  einen,  zwei  oder  mehrere  Bäume.  Oder  er  wirft  sie 
in  zwei  Körbe  und  hängt  diese  an  ein  Tragjoch,  das  er  auf 
einen  dürren  Baumstumpf  oder  einen  Ameisenhügel  legt.  Dann 
sagen  sie  dreimal  die  Worte:  "Abgespannt  hat  seinen  Bogen  der 
Bogenträger,  der  Fellbekleidete"  und  halten  jedesmal  danach  den 
Atem  an.  Sie  giessen  Wasser  rings  um  die  Körbe  und  kehren 
schweigend,  ohne  sich  umzusehen,  zurück,  legen  mit  dem  Spruch: 
"Gedeihen  bist  du,  möchten  wir  gedeihen"  Brennholz  an  das 
Ähavaniyafeuer  und  verehren  das  Wasser  mit  dem  Mantra: 
"den  Wassern  ging  ich  nach". 

Dämonische  Mächte  sind  von  dem  Opferplatz  der  Götter 
ausgeschlossen.  Ganz  in  derselben  Weise  wie  hier  opfert  man  beim 
Räjasüya  der  Nirrti  auf  einem  rauchenden  Feuerbrand  ausserhalb 
des  Opferplatzes  (Äp.  (^r.  XVIII  8.  le  ff,).  Und  bei  dem  ebenfalls 
dem  Räjasüya  einverleibten  Apämärgahoma,  einem  gegen  die 
E-aksas  gerichteten  Beschwörungsritus,  sind  nach  Käty.  (^r.  "Him- 
melsrichtung und  Feuer  wie  bei  (dem  Opfer  für)  Tryambaka"  2, 
Beim  Tieropfer  werden  Magen,  Exkremente  und  Blut  des  Opfer- 
tieres als  Anteil  der  Dämonen  in  eine  Grube  ausserhalb  des 
Opferplatzes  gebracht 3.     Auch  der  rauchende  Feuerbrand  (uhnu- 

^  So  der  Komm.  Das  Sütra  lautet: patikämÜTjäg  caivain  saynävapeyiis  tathaiva 
mantram  samnamayatyah.  Ich  sehe  in  samnamayatyah  mit  Caland  und  Hili-e- 
BKANDT  (ZDMG.  LH  428  und  VM.  II  188*  resp.)  einen  unregelmässigen  Genitiv 
fem.  —  Dass  der  Text  in  der  angegebenen  Weise  zu  fassen  ist,  kann  man  aus 
dem  Ritual  anderer  Schulen  sehen,  vgl.  Caland  a.  a.  O. 

'  Vgl.  wegen  dieser  Riten  Weber,  Über  die  Königsweihe  resp.  11  f.  u.  17  f.; 
HiLLEBRANDT,  Rituallit.   144. 

*  ScHWAK,    Tieropfer    131   f.,  Hillebrandt  a.  a.  O.   123.     Ein  Darbhahalm, 
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Icam  dhüpäyat)  oder  —  was  dasselbe  ist  —  das  mit  demselben 
angelegte  Feuer  bezeichnet  die  betreffenden  Gottheiten  als  zum 
eigentlichen  Opfer  nicht  berechtigt,  stellt  sie  gegen  die  eigent- 
lichen Götter  auf  ein  niederes  Niveau  i.  "AVenn  man  ein 
Brandopfer  (lioma)  vollziehen  muss  aus  Speise,  die  zum  Opfern 
nicht  geeignet  ist",  sagt  Äp.  DhS.  II  15.  i6,  "soll  man  heisse 
Asche  von  der  Nordseite  des  Feuers  nehmen  und  in  dieser 
opfern:  so  Avird  im  Feuer  geopfert  und  zugleich  nicht  geopfert" 
{taddhutam  ahutam  cägnau  bhavati).  In  derselben  Weise  wird 
dieser  Vorgang  erklärt  Qat.  Br.  XII  4.  2,  4,  wo  er  eintritt,  wenn 
die  Agnihotra-Milch  verunreinigt  wird,  nachdem  sie  ans  Feuer 
gesetzt  worden  ist,  und  im  Qräddhazeremoniell  der  Baudhäjaniya- 
scliule,  nach  welchem  er  beim  Ekoddistacräddha  2  stattfinden 
soll  und  wahrscheinlich  an  die  Stelle  des  beim  gewöhnlichen 
Qräddha  vollzogenen  Agnaukarana^  tritt:  "Man  soll  auf  Kohlen, 
die  man  mit  Asche  vermischt  nach  Süden  aus  dem  Feuer  ge- 
schoben hat  'dem  Preta  N.  N,  und  dem  Yama,  svähä'  opfern. 
Damit  ist  geopfert  und  zugleich  nicht  geopfert"  4.  Die  Bhärad- 
väjins  und  Äpastambij^as  opfern  beim  (^räddha  nach  vollzogenem 
Agnaukarana  von  dem  zur  Opfergabe  nicht  geeigneten 
Reis  stillschweigend  auf  mit  Asche  vermischten  Kohlen,  die 
man  in  nördlicher  Richtung  aus  dem  Feuer  hinausgeschoben  hat^. 
Es    wird    nicht    gesagt,    auf    welche    Gottheiten   sich  dies  Opfer 


welcher  bei  der  Zerstückelung  des  Tieres  zur  Verwendung  gekommen  ist,  wird 
in  Blut  getaucht  und  als  Anteil  der  Dämonen  fortgeworfen,  Hillebrandt  ibid., 
Schwab  112. 

*  Der  Feuerbrand  oder  das  rauchende  Feuer  war  für  die  brahmanische 
Auffassung  seinem  Wesen  nach  Eudra-artig,  das  heisst  wohl  —  in  Anbetracht 
der  oben  angeführten  rituellen  Verwendung  desselben  —  etwa  dämonisch,  ge- 
fährlicher und  unreiner  Natur,  s.  den  Abschnitt  über  Rudra  und  Agni.  Ein 
ulnmkya-agni  ist  nach  9^*-  ^^-  ^I  5.  1,  16  rudruja  und  das  Feuer,  das  noch 
nicht  aufgeflammt  ist,  sondern  nur  schwelt  und  raucht,  ist  Rudra,  Cat.  Br.  II 
3.  2,  9. 

-  d.  h.  dem  Cräddha,  das  für  eine  eben  verstorbene  und  eine  Zeit  lang 
für  sich  allein  und  nicht  zusammen  mit  den  vollberechtigten  Vor- 
fahrengeistern verehrte  Person  {preta)  vollzogen  wird. 

^  d.  h.  des  Brandopfers  zum  Unterschiede  vom  Pindadäna. 

*  Caland,  Altind.  Ahnencult  35.  —  Wir  werden  im  folgenden  avif  die 
Begriffe  "(im  Feuer)  geopfert  und  nicht  geopfert"  {huta  und  ahuta)  mehrmals 
zurückkommen. 

^  Caland,  a.  a.  O.  44,  56. 
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beziehte  —  Bei  der  SauträmanI  können  die  Reste  der  drei 
Surägrahas  als  Opfer  dargebraclit  werden.  Dies  geschieht  dann 
ausserhalb  der  Paridhis  —  d.  h.  ausserhalb  des  Feuers  —  auf 
Kohlen  des  Ähavaniya  mit  Sprüchen,  wodurch  sie  den  Pitaras 
den  Pitämahas  und  den  Prapitämahas  dediziert  werden.  Dement- 
spiechend  giesst  man  die  Surä  an  drei  besonderen  Stellen  aus 
(vgl.  die  Pindas  beim  Väteropfer)  und  danach  auch  das  Spül- 
wasser (HiLLEBRANDT,  ßituallit.  160).  —  Wenn  beim  Schlacht- 
opfer für  Mitra-Varuna  im  Somaritual  die  Opferkuh  trächtig  ist, 
hat  man  nach  Qat.  Br.  lY  5.  2,10  ff.  besondere  Massregeln  zu 
beobachten.  Das  Embryo  ist  zum  Opfer  unbrauchbar,  ayajhiya 
(ibid.  10).  Man  kann  es  auf  einem  Baum  aussetzen  oder  ins 
Wasser  werfen  oder  in  einem  Maulwurfhaufen  vergraben.  Der 
angeführte  Text  empfiehlt  indessen  ein  anderes  Verfahren.  Man 
opfert  ihn,  aber  nicht  in  gewöhnlicher  Weise,  sondern  im  Pa9u- 
9rapanafeuer  (statt  im  Ähavanija),  wenn  die  Kohlen  eben 
erloschen  sind  {prathamävarcintesi'  angärem)  —  sonst  opfert 
man  in  loderndem  Feuer  —  und  ohne  sväkä-üni,  wodurch  ange- 
zeigt wird,  dass  die  Prozedur  nicht  als  eigentliches  Opfer  aufzu- 
fassen ist  {ahutam  ivaitad  yad  asvähähtam).  —  Ganz  in  derselben 
Weise  verfährt  man  auch  bei  Opfern  an  ßudra.  Wenn  die 
Agnihotra-Kuh  Blut  milcht  —  welches  zum  Opfer  für  die  Götter 
unbrauchbar  ist  —  soll  es  nach  Käty.  Cr.  XXV  2.  2  auf  heisser 
Asche  aus  dem  Südfeuer  dem  Eudra  geopfert  werden.  Im 
Somaritual  sollen  nach  der  Vorschrift  einiger  Schulen  die  Beste 
des  Manthigraha  im  Ähavaniyafeuer  oder  auf  Kohlen,  die  man 
aus  demselben  genommen  und  nördlich  ausserhalb  der  Paridhis 
hingelegt  hat,  dem  Rudra  geopfert  werden,  mit  dem  Spruche: 
"Dies  ist  dein  Anteil,  Rudra,  um  den  du  batest,  den  geniesse  .  .  ." 
Durch  diese  Prozedur  wollte  man  jedenfalls,  wie  es  die  vielen 
Beispiele  zeigen,  das  Opfer  als  ein  nicht  vollwertiges  bezeichnen. 
Dieser  Charakter  kommt  in  mehreren  der  angeführten  Fällen 
-auch  der  Opfergabe  selbst  zu,  und  so  wird  Rudra  oft  mit  Ab- 
fällen und  Überresten  des  Opfers  abgespeist  3.    Er  ist  ucchcscina- 

1  Gebührt  die  Spende  etwa  Rudra  (vgl.  das  gleich  unten  angeführte  ana- 
loge Opfer  für  ihn)  oder  den  Dämonen?  Die  vorgeschriebene  Himmelsrichtung 
ebenso  wie  der  Gebrauch  des  Opferwortes  svähä  bei  den  Bhäradväjins  schliesst 
-den  Gedanken  an  die  Pitaras  aus. 

'    Caland-Henry,  L' Agnistoma  210. 

^   Auch    das   oben    erwähnte    Nirrti-Opfer    besteht    aus    Abfällen.      Spreu 
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bhäga,  TBr.  I  7.  8,  5.  Die  Reste  des  beim  Räjasüya  verwen- 
deten Abhisekawassers  werden  im  Ägnidhriyafeuer,  auf  der  nörd- 
lichen Seite  desselben,  dem  Hudra  geopfert  i.  Nach  Gobhila  und 
Khädira  (resp.  I  8.  2  7  ff.,  11  1.  2  6  f.)  soll  man  beim  Grh^^aopfer 
als  Schlusszeremonie  ein  Handvoll  Gras  (Opferstreu)  mit  den 
Spitzen,  der  Mitte  und  dem  Wurzelende  in  die  Opfersubstanz 
tauchen  und  dasselbe  als  ein  Opfer  für  Rudra  ins  Feuer  werfen. 
Durch  eine  ähnliche  Formalität  schafft  man  sich  ihn  nach  Äp.  Qr. 
III  -i.  8  im  Qrautazeremoniell  vom  Halse,  auch  hier  beim  Schluss 
des  Opfers:  idhmasaninahanäny  adbhih  samspargya  ijo  hhütänäm 
aclhipaü  rudras  tanticaro  vrsä,  pagün  asmakara  mä  hhnsir,  etad  astu 
hutam  tava  sväheti  agnau  praharaty  uthare  vä  nyasyati  gäläyäm 
halajäyäm  parogosthe  parogavyütau  vä^.  Von  den  bei  der  Pra- 
vargyazeremonie  zur  Verwendung  kommenden  und  am  Schluss 
derselben  geopferten  Spänen  wird  der  letzte  an  allen  Milchresten 
gerieben,  worauf  man  ihn  —  statt  ihn  im  Feuer  zu  opfern 
(ahutvä)  —  ohne  hinzuschauen  nach  Norden  aus  dem  Räume 
der    Feuerhütte    mit    einer    Dedikation    an    Rudra  hinauswirft  ^. 

(tusäh)  ist  ihr  Anteil,  sagt  TS.  V  2.  4,  2.  Gobh.  Gr.  I  4.  31  macht  man  ein 
Opfer  für  Eudra  aus  Getreideabfällen,  Schaum  von  gekochtem  Eeis  und  Wasser. 
Im  Agnihotrazeremoniell  giesst  man  Wasser  aus  dem  Opferlöffel  als  Spende  an 
diejenigen  aus,  "deren  Anteil  der  Überrest  ist"  {uccldstabhäjah)  und  noch  einmal 
für  die  Schlangen,  die  Ameisen  und  die  itarajancCs  (eine  Klasse  von  Dämonen), 
Äp.   Cr.  VI  12.  2,  4. 

^  Weber  a.   a.  O.  55. 

-  Komm,  ^älä  agniqälä;  balajä  dhänyarä<}ih,  vanigabandhanärthä  rajjur  ity 
eke.  —  Die  idhmasamnalianäni  sind  die  Bänder,  welche  mn  das  Opferholz  ge- 
legen sind.  Sie  werden  während  der  Zeremonie  vom  Ägnidhra  getragen  und 
/um  Schüren  (Zusammenfegen)  des  Feuers  verwendet,  vgl.  Hillebrandt,  Neu- 
und  Vollmondopfer  81  —  82  mit  Anmerkungen. 

a  Äp.  Cr.  XV  11.  7  (Garbe,  ZDMG.  XXXIV  349),  Cat.  Br.  XIV  2.  2,  38 
Er  blickt  fort,  indem  er  denkt:  "Mag  Eudra  mir  kein  Leid  antun",  sagt  das 
Cat.  Br.  Dieselbe  Regel  wird  soM^ohl  beim  Traiyambakahoma  und  dem  oben 
erwähnten  Opfer  an  Nirrti  wie  auch  im  Totenkulte  beobachtet.  Ebenso  darf 
man  sich  nicht  umsehen,  wenn  man  im  Schlachtopferzeremoniell  nach  dem 
Vergraben  des  mit  gefährlichen  Kräften  geladenen  hrdayagilla  —  des  Spiesses, 
an  dem  das  Herz  des  Tieres  gebraten  worden  ist  —  nach  dem  Opferplatz 
zurückkehrt.  Wenn  man  ein  Opfer  für  Rudra,  Nirrti,  die  Dämonen  oder  die 
Toten  vollzogen  hat,  muss  man  die  Hände  waschen  (Äp.  Yajuaparibhäsäsütra's 
53,  SEE.  XXX  330;  Cänkh.  Gr.  I  10.  9).  Das  sind  alles  Schutzmassregeln,  her- 
vorgerufen durch  die  Furcht  vor  dem  gefährlichen  Wesen  dieser  Gottheiten. 
Hierher  gehört  auch  der  beim  Traiyambakahoma  beobachtete  Gebrauch,  die 
aufgehängte    Opfergabe    mit   einem  Wasserring  zu  umgeben.     Sie  birgt  gefähr- 
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Zum  Agnihotrazeremoniell  gehört  eine  eigentümliche  Zeremonie, 
die  auf  lludra  Bezug  liat.  Nach  der  Darbringung  der  zweiten 
Spende  (für  Prajäpati,  im  Feuer)  hebt  er,  sagt  Äp.  Qr.  (YI  11.  3) 
den  Opferlöffel  empor  und  setzt  mit  demselben  den  nördlichen 
Teil  des  Ähavaniyafeuers  dreimal  ins  Flackern  (indem  er  mit 
dem  Löffel  über  demselben  hinfährt,  oder  indem  er  das  Feuer 
schürt?)!  mit  den  Worten:  "0  Eudra,  habe  Erbarmen,  Anär- 
bhava,  habe  Erbarmen,  Dhürta,  Verehrung  sei  dir.  0  Pacupati, 
beschütze  ihn"  (den  Opferer).  Es  handelt  sich  hier  jedenfalls 
um  keine  eigentliche  Opferhandlnng,  sondern  nur  um  eine  Art 
Höflichkeitsgeste,  mit  der  man  den  stets  ge fürchteten  Gott  ab- 
fertigt. "Er  hebt  die  Sruc  zweimal  gegen  Norden  empor  und 
entlässt  so  Rudra,  indem  er  ihn  auf  diese  Weise  in  seiner  eigenen 
Himmelsgegend  zufrieden  stellt",  sagt  Kaus.  Br.  (II  2:  dvir 
udlclm  srucam  udyacchati,    rudram    eva    tat  sväyäm  digi  prUväva- 

liche  Kräfte,  die  man  eiuschliessen  will  —  vgl.  die  Vorschrift  beim  Cülagava- 
ritus,  von  dem  Opfertiere  nichts  ins  Dorf  zu  bringen,  "weil  der  Gott  (Rudra) 
die  Menschen  zu  töten  sucht"  (Äcv.  Gr.  IV  8.  32).  Denselben  Vorgang  wie  im 
Traiyambakahoma  beobachtet  man  bei  einem  Nirrtiopfer  im  Aguicayanazere- 
moniell :  der  diensttuende  Priester  giesst  nämlich  nach  vollzogenem  Akte  Wasser 
zwischen  sich  und  die  der  Göttin  geweihten  Gegenstände  (Weber  I.  St.  XTTT 
243).  In  ähnlicher  Weise  verfährt  man  beim  Sarpabali,  um  die  Schlangen  vom 
Hause  fernzuhalten  (Hillebrandt,  Rituallit.  77).  Im  heutigen  Indien  giesst 
man  Branntwein  in  einer  Linie  um  das  Dorf  herum,  wenn  man  sich  gegen  böse 
Geister  schützen  will  (Crooke  Pß.  I  103).  —  Ihren  mythischen  Ausdruck  hat 
Rudras  Eigenschaft  als  ucchemnabhäga,  der  am  Ende  seinen  Anteil  aus  Über- 
resten und  Abfällen  erhält,  in  der  Näbhänedistha-Episode  (TS.  1.  9,  4  ff.,  Ait. 
Br.  V  14,  s.  oben  S.  46)  bekommen,  wo  er  sich  auf  dem  Opferplatz  der  Angi- 
rasas  einstellt,  um  zu  übernehmen,  M^as  nach  vollzogenem  Akte  dort  vom 
Opfer  zurückgeblieben  ist. 

^  trih.  srucägnim  udancam  ativalgayatl,  Komm,  kavipayati  jväläni.  Cäland  (das 
Srautasütra  des  Äpastamba,  Übers,  des  1 — 7  Buches,  1921)  fasst  die  Stelle  etwas 
anders  auf  als  ich:  "Er  hebt  den  Opferlöffel  empor  und  bewegt  denselben  dreimal 
in  nördlicher  Richtung  über  dem  Ähavaniyafeuer  hin  .  ."  Vgl.  doch  udancam 
(d.  h.  wohl  agnim),  die  Interpretation  des  Komm,  und  die  Parallelltexte  (gleich 
unten).  Hir.  (III  18)  stimmt  mit  dem  Äp.  überein  und  ebenso  Vaikh.  (11  5): 
srncodicim  jväläm  trir  avalayagati,  wenn  man  den  letzten  Ausdruck  mit  Caland, 
Vaitänasütra,  Anm.  zu  Vü  13  als  schlechte  Schreibart  für  ativalgayatl  fassen  darf. 
Käty.  (IV  14.19)  hat:  dvih  prakanipya  nidadhäti;  Bhär. :  srucägnim  atimörjayaty 
udag  udvigati  (wohl  uddigati  wie  Baudh.:  udag  uddigati  und  MS.,  s.  gleich 
unten).  Cänkh. :  dvir  xidlglm  srucam  udyamyopasndayati,  vgl.  MS.  I  8.  5  (121,  10): 
udann  uddigati  und  Kaus.  Br.,  angeführt  unten  im  Texte.  Die  Parallelstellen 
sind  bei  Caland  a.  a.  O.  angeführt. 
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srjati)  1.  —  Man  will  Rvidia  keinen  Platz  bei  dem  Opfer  der 
Grötter  geben,  darf  ihn  aber  nicht  ganz  leer  ausgehen  lassen. 
Man  "findet  ihn  ab"  (nir-ava-dä),  mn  ihn  los  zu  werden,  wie  ein 
oft  wiederkehrender  Ausdruck  lautet  2.  "Geh  fort,  svähä,  und 
geniesse  die  Opfergabe!"  ^  sagt  man  zu  ihm  bei  einem  Opfer 
im  Käjasüyazeremoniell,  vgl.  die  deprekative  Formel:  "Gehüber 
den  Munjavant  hinaus!"  im  Traiyambakazeremoniell.  —  Mehrere 
Mythen  berichten  von  heftigen  Konflikten  zwischen  üudra  und 
den  Göttern,  dadurch  hervorgerufen,  dass  diese  ihn  vom  Opfer 
ausschliessen  wollen 'i.  Hier  kommt  ßudras  Vereinsamung  deut- 
lich zum  Ausdruck.  Prinzipiell  hat  er  am  Götteropfer  keinen 
Teil.  In  dieser  Beziehung  steht  er  indessen  keineswegs  allein, 
wie  wir  später  sehen  werden.  Nicht  nur  Nirrti  und  das  Dä- 
monenvolk, sondern  eine  ganze  Welt  von  Göttern  teilt  seinen 
Los,  zum  brahmanischen  Opfer  —  oder  wenigstens  dem  (^rauta- 
opfer  — nicht  zugelassen  zu  werden.  Es  handelt  sich  dabei  nicht 
nur  um  Götter  von  dämonischem  Wesen,  sondern  um  die  untere 
Schicht  der  Götterwelt  überhaupt.  Sieht  man  die  Sache  von 
dieser  Seite  an,  so  nimmt  E-udra  entschieden  eine  sehr  privi- 
legierte Stellung  ein.  Er  wird  nicht  nur  in  der  Weise,  die  wir 
oben    angeführt    haben,    bei    einer  Menge  Opfern  bedacht.     Das 

1  Äp.  Cr.  VI  8.  10  wird  in  ähnliclier  Weise,  durch  Erheben  des  Opfer- 
löffels, dem  Väyu  und  VI  12.  6  den  sieben  Rsis,  dvirch  Ausstrecken  des  Löffels 
gegen  Norden,  Verehrung  bezeugt. 

'  Vgl.  ava-dä,  RV.  II  33.  5  (oben  S.  8).  Der  angeführte  Terminus  ist 
ebenso  charakteristisch  für  den  Nirrtikultus,  vgl.  TS.  V  2.  4,  2  f.;  TBr.  I  6.  1,  1  ff. 
Und  von  den  Dämonen  heisst  es  Ait.  Br.  II  7:  "Begäbe  die  Dämonen  mit  dem 
Blut",  sagt  er  (der  Hotar).  "Denn  mit  den  Getreideabfällen  fanden  die  Götter 
die  Dämonen  bei  den  HaviryajSas  ab  (nirabhajan),  mit  dem  Blute  beim  Ma- 
häyajna.  Indem  er  sagt:  'Begäbe  die  Dämonen  mit  dem  Blute',  so  findet  er  damit 
die  Dämonen  mit  ihrem  eigenen  Teil  beim  Opfer  ab  (yajnän  niravadayate)."' 
Wegen  des  angeführten  Gebrauches  vgl.  S.  50  oben.  Vom  orthodox  vedischen 
Standpunkte    aus    wird   also  lludra  der  Nirrti  und  den  Dämonen  gleichgestellt. 

3  villi  svähähutim  jusänak,  TS.  I  8.  1,  1.  Über  die  Verwendung  des  Mantra 
vgL  TBr.  I  6.  1,2;  Keith,  TS.  I  113*.  Vgl.  hierzu  auch  TS.  III  1.  4  d  (beim 
Tieropfer) :  pagupatih  pagünihn  catuspadäm.  uta  ca  dvipadäm,  niskrito  'yam  ya- 
jhiyam  bhägam  etu,  räyas  posä  yajamänasya  santu  (niskrita,  etwa  "durch  Bezahlung 
zufriedengestellt" ) . 

*  TS.  II  6.  8,  3;  VI  5.  6,  2  ff.;  Cat.  Br.  I  7.  3,  1  ff.;  TMBr.  VII  9.  16.  — 
Das  Motiv  ist  lebendig  noch  in  den  Epen  und  Puränas,  wo  es  mehreren  ähn- 
lichen Mythen  zu  gründe  liegt  (vgl.  MBh.  X  18  und  die  Erzählungen  von 
Daksas  Opfer,  Muie,  OST.  IV  312  ff.). 
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vedische  Zeremoniell  schreibt  ja  auch  -wirkliche  Opfer  für  ihn 
vor.  Als  lludra  Tryainbaka  hat  er  im  jährlichen  Festkalender 
einen  gesicherten  Platz.  Im  Grhyaritual  ist  ihm  ein  wichtiger 
Ritus  geweiht,  der  ^ülagava,  welcher  nach  dem  Cänkh.  Qr. 
(4.  17  ff.)  auch  zum  (^rautazeremoniell  gehörte  Im  ßäjasüya- 
zeremoniell  kommen  bei  ein  paar  Gelegenheiten  Opfer  für  ihn 
vor  2,  und  im  Grhj^aritual  hat  er  ausser  beim  Qülagava  noch  in 
einigen  anderen  liiten  seinen  Platz  3.  —  Wir  kehren  indessen 
zum  Traiyambakahoma  zurück. 

Wichtig  ist,  dass  der  Traiyambakahoma  auf  einem  Kreuz- 
wege vollzogen  werden  soll.  Denn  dies  geschieht  offenbar  schlecht- 
hin deswegen,  weil  der  Gott  dort  angetroffen  wird.  Der  Kreuz- 
weg ist  nämlich  sein  Lieblingsaafenthalt  —  wie  das  Qat.  Br.  lehrt 
(II  6.  2,  7),  das  hier  nicht  zu  gesuchten  Erklärungen  seine  Zuflucht 
zu  nehmen  braucht,  sondern  nur  auf  eine  allbekannte  Sache  hin- 
weist: patlii  juhoti,  patliä  hi  sa  devag  carati;  catuspatJie  jidioti,  etad- 
dhavä  asya  jändhitam  prajhätam  avasäna)ii  yac  catmpatham,  tasmäc 
catuspathe  juhoti  ^.  Dazu  passt  gut  das  Bild  von  Rudra,  das  wir 
aus  den  Opfersprüchen  gewinnen,  wo  der  Gott  —  ganz  ungleich 
den  übrigen  vedischen  Göttern  —  in  greifbarer  Körperlichkeit  er- 
scheint, in  ein  Tierfell  gekleidet  und  mit  Bogen  bewaffnet  an  dem 
Opferplatze  vorübergehend  und  dabei  die  ihm  ausgehängten  Kuchen 
hinnehmend.  Hier  kommt  also  auch  ein  Opfer  ohne  Feuer  vor.  Es 
kann  nicht  bezweifelt  werden,  dass  dies  Aufhängen  der  Gabe  beim 
Traiyambakahoma  weit  älter  ist  als  das  Opfern  im  Feuer,  das  ja  übri- 
gens, wenigstens  in  seiner  jetzigen  Form,  das  Ritual  der  drei  Feuer 
voraussetzt^.     Diese  jetzt  hervorgehobenen  Züge  des  Ritus:  der 


^  Auch.  Äijvaläyana  geht  bei  seiner  Darstellung  des  Qülagava  von  einer 
Qruti  aus,  wie  man  aus  IV  8.  18  (vgl.  den  Komm,  und  III  2.  2)  sehen  kann. 

'  Bei  dem  Indraturiya,  den  Ratnähavis-  iiud  den  Devasüopfern.  An  die 
zwölf  Ratnähavis  schliesst  sich  nach  Käty.  Qr.  ein  Opfer  für  Soma  und  Rudra 
an,  vgl.  Weber  a.  a.  O.   IG,  19  ff.,  25,  29  f. 

"  So  bei  der  Äpvayuji-  oder  Prsätakazeremonie,  Hillebrandt,  Rituallit.  77  f., 
beim  täglichen  MahäyajSa  (nämlich  dem  Baliharana)  nach  ein  paar  Sütren  (dieser 
Ritus  wird  in  einem  folgenden  Abschnitt  ausführlich  besprochen),  bei  ein  paar 
Riten  für  das  Vieh  nach  Gobh.  III  6. 

*  Vgl.  den  Komm.:  "Deshalb  sagen  die  Kenner:  vate  vate  vai^ravaiiah 
catvare  catvare  giva  iti". 

*  Der  Feuerbrand,  mit  dem  man  das  Feuer  auf  dem  Kreuzweg  anlegte, 
wurde  aus  dem  Südfeuer  genommen. 


Rudra.     Untersuchungen   zum  altind.   Glauben  und  Kultus  57 

Opferplatz,  das  Opfern  ohne  Benutzung  von  Feuer  und  die  darin 
und  in  den  Opferformeln  zum  Ausdruck  kommende  realistische 
Vorstellungsweise  deuten  auf  einen  volkstümlichen  Kultus 
hin,  einen  Kult  von  ganz  anderer  Art  als  der  in  den  vedischen 
Texten  kodifizierte  brahmanische.  Ich  will  im  folgenden  etwas 
näher  auf  die  hier  berührte  Frage  eingehen. 

E-udra  erweist  sich  durch  den  angeführten  Ritus  als  ein 
erdgebundener  Dämon.  Diese  Kategorie  des  Göttervolkes  ist  es 
nämlich,  die  —  bei  den  Indem  wie  bei  den  verschiedensten 
anderen  Völkern  ^  —  auf  den  Kreuzwegen  ihr  Wesen  treibt.  So 
sollte,  wie  wir  oben  sahen,  bei  dem  Apämärgahorna  gegen  die 
Dämonen  die  Handlung  auf  einem  Kreuzwege  stattfinden.  Im 
Man.  Gr.  (II  14)2  findet  sich  ein  Sühnopfer,  zu  vollziehen,  wenn 
einer  von  den  Vinäyakas  ^  besessen  worden  ist,  das  die  nächste 
Parallelle  zum  Traiyambakahoma  bietet.  Der  Ritus  wird  durch 
eine  Menge  magischer  Veranstaltungen  eingeleitet,  die  hier  über- 
gangen werden,  und  mit  einem  Opfer  an  die  Vinäyakas  be- 
schlossen. Dies  geschieht  wie  folgt.  Die  Opfergaben,  bestehend 
aus  enthülsten  und  unenthülsten  Reiskörnern,  rohem  und  gebra- 
tenem Fleische,  rohen  und  gebackenen  Kuchen,  Branntwein  etc., 
dazu  Wohlgerüchen,  Kränzen,  Kleidern  u.  a.,  werden  in  einen 
neuen  Korb  gelegt  und  dieser  auf  dem  Kreuzwege  eines  Dorfes, 
einer  Stadt  oder  eines  Fleckens  {grämacaiuspathe  nagaroP  nigama° 
vä)  ausgesetzt,  nachdem  man  Kucagras  auf  dem  Boden  gebreitet 
hat.     Dann  folgt    das    devänäm    ävähanam:  vimukhah  ggeno   bako 


*  S.  Eiic.  of  Rel.  and  Eth.,  den  Artikel  "Cross-Roads". 

2  und  etwas  variiert  YäjS.  DhC.  I  270  ff.,  vgl.  v.  Beadke,  ZDMG.  XXXVI 
429   ff. 

^  Wegen  dieser  Dämonen  vgl.  z.  B.  Bhandarkar,  VaLsnavism  and  Saivism 
147 — 148;  Hopkins,  Ep.  Myth.  207.  Bei  Man.  werden  vier  augegeben:  Cälaka- 
tankata,  Küsmändaräjaputra,  Usmita,  Devayajana.  Man  hat  sicher,  darauf  weist 
ihr  Name,  an  Dämonenführer  zu  denken.  Aus  diesem  Grunde  wird  Ganeca 
("Herr  von  (Dämonen)scharen")  auch  Vinäyaka  genannt.  Vgl.  die  Zusammen- 
setzung bhütavinäyaka  und  Durgäs  Beiname  bhütanäyikä.  Wir  haben  hier  einen 
bestimmten  Göttertypus  vor  uns,  der  im  indischen  Volksglauben  von  ältester 
Zeit  bis  heute  angetroffen  wird  und  der  in  einem  folgenden  Abschnitt  ausführ- 
licher besprochen  werden  wird.  —  Der  Sütratext  gibt  eingehend  Bescheid  über 
die  Symptome,  welche  sich  bei  Personen  einstellen,  die  von  Vinäyakas  bedräng, 
sind ;  sie  zerreiben  Erdklösse,  reissen  Grashalme  ab,  sie  sehen  im  Traume  Wasser. 
Männer  mit  geschorenen  Köpfen,  Candälas  und  ähnliches  Gelichter;  wenn  sie 
einen  Weg  gehen,  meinen  sie  jemand  komme  hinter  ihnen  drein  etc.  etc. 
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yahsah  halaho  hhirur  vinäyakah  hlsmändaräjaputro  yajnäviJcsepl 
hidangäpamärl  i/üpaJcegl  süparaJcrodl  haimavato  jamhhaho  virüjJäkso 
lohitäJcso  vaiQvavano  mahäseno  mahädevo  mcdiäräja  iti,  ete  me 
deväh  priyantäm,  pritä  mäm  prinayantu,  trptä  mäm  tarpayantv 
iti.  Die  Opferhandlung  soll  bei  Nacht  stattfinden.  Wenn  dieser 
Eitus  nicht,  wie  der  Traiyambakahoma,  mit  einem  Brandopfer 
verbunden  wird,  so  beruht  das  sicher  darauf,  dass  er  im  Gegen- 
satz zu  diesem  nur  sehr  lose  mit  dem  vedischen  Zeremoniell  ver- 
knüpft worden  ist.  —  Von  den  aufgezählten  Gottheiten  lassen 
sich  wenigstens  drei  bestimmt  identifizieren.  Mahäsena  ist  Bei- 
name des  Skanda-Kumära.  Er  ist  von  allerlei  Krankheitsdämonen 
begleitet,  Hopkins  a.  a.  0.  229.  Schon  Pär.  Gr.  I  16.  24  erscheint 
er  als  ein  die  Kinder  bedrängender  Krankheitsgott  und  in  dem 
MBh.  (III  230)  sowohl  wie  in  der  medizinischen  Literatur  i  ist 
er  Oberherr  von  Krankheitsgeistern,  die  speciell  die  Kinder  an- 
greifen. Mahädeva  muss  Rudra  bezeichnen.  Vaicravana  ist 
Kubera,  Dämonenfürst  wie  die  beiden  letztgenannten.  Unzwei- 
felhaft werden  die  genannten  Götter  hier  in  ihrer  Eigenschaft 
als  Herrscher  über  die  bösen  Geister  angerufen.  Sie  bedrängen 
den  Menschen  durch  ihre  grahas.  So  gilt  in  dem  Eezepte  Pär. 
Gr.  I  16.  24,  das  gebraucht  Averden  soll  "wenn  Kumära  ein  Kind 
anfällt",  die  Beschwörung  offenbar  irgend  einem  der  Krankheits- 
geister des  Gottes.  —  Auch  eine  Göttin  soll  bei  der  betreffenden 
Opferhandlung  angerufen  werden  (Man.  Gr.  II  14.  3o).  Es  ist 
interessant,  dass  dieselbe  in  dem  entsprechenden  Ritus  bei  Yäj- 
navalkya  Ambikä  genannt  wird,  gleich  "der  Schwester  Rudras" 
bei  dem  Traiyambakahoma.  Beide  Handlungen  gehören  in  den- 
selben Vorstellungskreis.  —  Ich  gebe  hier  einige  weitere  Belege, 
aus  denen  man  sehen  kann,  was  für  Wesen  sich  an  den  Kreuz- 
wegen herumtreiben.  Bei  einem  Gobh.  Gr.  IV  8.  i  vorgeschrie- 
benen Opfer  für  Räkä,  das  auf  einem  Kreuzwege  stattfindet,  soll 
man  Baligaben  den  devajanäh  und  itarajanäh,  d.  h.  dem  Dämo- 
nenvolk^,  darbringen.  —  Wenn  ein  Brahmacärin  sein  Keuschheits- 
gelübde gebrochen  hat,  soll  er  nach  Pär.  Gr.  III  12.  i  ff.  der 
Nirrti  einen  Esel  und  einen  Päkayajna,  nach  Man.  Dh(^.  XI  119 
einen  Esel,  auf  einem  Kreuzwege  darbringen.  Das  Man.  Dh(^. 
schreibt  vor,  dass  die  Zeremonie  Nachts  stattfinden  soll.    Nach  Vas. 

^  JoLLY,  Medicia  69  f. 

■■'  Wesren  dieser  Ausdrücke  verweise  ich  auf  einen  folgenden  Abschnitt. 
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Dh^.  XXIII  1  f.  opfert  er  den  Raksas  einen  Esel  oder  der  Nirrti 
einen  caru,  beides  auf  einem  Kreuzwege  im  Walde.  —  Im  Ka- 
thäsaritsägara  VI  28.  i56  ff.  wird  von  einem  Picäca  berichtet, 
der  Krankheiten  heilt.  In  der  letzten  Nachtwache  soll  man  nackt 
und  mit  aufgelöstem  Haar  sich  nach  einem  Kreuzwege  begeben 
und  dort  zwei  Handvoll  Reis  niederlegen,  worauf  man  schweigend 
und  ohne  sich  umzusehen  zurückkehrt.  Dies  wiederholt  man, 
bis  der  Picä9a  erscheint  und  seinen  Beistand  verspricht.  —  Wenn 
ein  Gläubiger  verstorben  ist,  soll  man,  schreibt  Kau9.  S.  46.  3  6  ff. 
vor,  das,  was  man  ihm  schuldet,  den  Angehörigen  überliefern. 
Sind  keine  Verwandten  da,  so  muss  man  es  auf  die  Begräbnis- 
stätte des  Gläubigers  hinwerfen.  Gibt's  auch  eine  solche  nicht, 
dann  soll  man  es  auf  einem  Kreuzweg  hinwerfen.  Man  glaubte, 
den  Abgeschiedenen  an  der  Begräbnisstätte  oder  auf  dem  Kreuz- 
wege anzutreffen  —  so  ist  der  Brauch  zu  verstehen  i.  An 
Kreuzwegen  stellen  sich  die  Geister  der  Toten  ein  2.  Der  König 
Pasenadi  versucht,  durch  ein  Kreuzwegopfer  das  Geschrei  der 
Höllenbewohner  abzustellen  3.  Im  Sämavidhänabr.  III  6.12  findet 
sich  eine  avif  einem  Kreuzweg  zu  vollziehende  Geisterbeschwörung, 
die  wohl  irgend  einer  Volksgottheit  von  dämonischem  Charakter 
gilt.  Es  handelt  sich  um  die  Tötung  eines  Feindes.  Man  macht 
in  der  vierzehnten  Nacht  der  dunklen  Monatshälfte  an  einem 
Kreuzwege  ein  Feuer  an,  mit  Kohlen,  die  von  einer  Leichen- 
verbrennungsstätte geholt  werden.  Das  Brennholz  soll  von  dem 
dädhalca-Baiim    genommen    sein.     Dann    opfert    man    unter    Ab- 


^  Oldenberg,  Eel.  d.  Vecla  270^  wirft  die  Frage  auf,  ob  das  Geld  für  die  Seele 
des  Gläubigers  ausgesetzt  werde  oder  ob  die  Handlung  als  Entfernung  einer 
unheimlichen  Substanz  aufzufassen  sei.  Hier  ist  zweifelsohne  das  erstere  der 
Fall,  wie  sich  aus  dem  Verfahren  ergibt,  welches  beobachtet  werden  soll, 
wenn  es  Hinterbliebene  gibt  oder  die  Begräbnisstätte  des  Toten  anzutreffen  ist. 
WuTTKE,  Deutscher  Volksaberglaube  210,  führt  einen  analogen  Brauch  aus  der 
deutschen  Volkssitte  an.  "Das  Geschirr,  welches  ein  Gestorbener  gebraucht 
hat,  wird  zerschlagen  an  einen  Kreuzweg  gesetzt,  sonst  kehrt  der  Tote  wieder". 
—  Mit  dem  Toten  nahe  verbundene  Sachen  können  ihn  nämlich  wieder  iii 
sein  Haus  zurückziehen.  In  derselben  Weise  kehrt  der  Tote  zurück,  wenn  ihm 
nicht  sein  nächstes  Zubehör  mit  in  den  Sarg  gegeben  wird  und  ebenso  wenn 
beim  Nähen  des  Totengewandes  ein  Knoten  in  den  Faden  gemacht  wird  —  im 
letzteren  Falle  konimt  er,  um  sich  denselben  von  der  Näherin  auflösen  zu 
lassen,  ibid.  212,  215. 

"  Stede,  Über  das  Petavatthu  27. 

^  Stede  a.  a.   O.  p.   52. 


60  Ernst  Arbman 

singen  eines  gewissen  Sämans  und  mit  Bcmutziing  eines  Löffels 
aus  Terminalia  bellerica  tausend  Spenden  aus  Senföl.  "An  der 
Stelle  (des  Gesanges),  wo  das  Wort  'zerliaue!'  vorkommt,  wird 
einer  mit  einem  ^üla  in  der  Hand  erscheinen  i.  Zu  ihm  soll  er 
sagen:  'Töte  den  und  den!'  Er  tötet  ihn".  —  Wenn  in  den 
nachvedischen  Quellen  der  Kreuzweg  auch  als  Opferplatz  beim 
Kultus  der  "Mütter"  und  als  beliebter  Aufenthalt  dieser  Gottheiten 
erscheint,  so  bedeutet  das  nur  eine  Bestätigung  des  Vorstehenden. 
Denn  darüber  kann  kein  Zweifel  sein,  dass  diese  "Mütter,  Mütter- 
chen", von  denen  man  in  der  späteren  Literatur  so  oft  hört, 
wenigstens  in  sehr  vielen,  wenn  nicht  den  meisten  Fällen  von 
dämonischem  Wesen  oder  reine  Unholdinnen  sind,  weibliche 
Gegenbilder  des  Kudra  und  seinesgleichen  —  man  vgl.  die  Am- 
bikä  beim  Traiyambakahoma  und  dem  Vinäjakaopfer.  Ihre 
Verbindung  mit  den  Kreuzwegen  lässt  sich  z.  B.  durch  eine 
Stelle  im  Mrcchakatika  belegen  (Ed.  Stenzler  p.  8.  23),  aus 
welcher  man  sehen  kann,  dass  es  Brauch  war,  den  Müttern  Bali- 
opfer auf  solchen  Plätzen  darzubringen  2.  In  einer  MBh.  1X46 
gegebenen  langen  Liste  A'on  Müttern  im  Gefolge  Skandas  finden 
sich  die  Bezeichnungen  catuspathaniketü,  catiispatharcdä  (vv.  25, 
27),  und  unter  den  Wohnplätzen  dieser  Mütter,  die  in  Vers  41 
angegeben  werden,  findet  man  auch  die  Kreuzwege.  Dass  die 
Kreuzwege  eine  wichtige  EoUe  als  Kultplätze  spielten,  zeigt  ein 
anderer  Passus  aus  dem  Mrcchak.  Als  Cärudatta  am  Ende  des 
ersten  Aktes  den  Vidüsaka  bittet,  Vasantasenä  nach  ihrem  Hause 
zu  geleiten,  entgegnet  dieser,  er  sei  ein  armer  Brahmane  und  es 
würde  ihm  nur  verkehrt  gehen  "wie  wenn  das  auf  einem  Kreuz- 
weg  ausgesetzte    Opfer  von  Hunden  aufgefressen  wird"  3.     Wer 


^  purmah  gülahasta  uttisthati.  In  ähnlichen  Ausdrücken  wird  Kathäsarits. 
I  7.  6  das  Erscheinen  des  Gottes  Kumära  beschrieben:  sphutam  gaktihastah  pu- 
män  etya  jäne  mäm  abravit.  Auch  Yama  ist  an  der  oben  angeführten  Stelle  aus 
Sävitri  "ein  Mann",  "eine  Person"  (purusa)  in  roten  Kleidern,  von  finsterer 
Farbe  etc.  Man  kann  also  im  obigen  Passus  sehr  wohl  an  einen  Gott  denken 
z.  B.  an  Rudra,  der  mit  ^üla  bewaffnet  ist. 

"  gaccha  catuspathe  mätrbhyo  balitn  upahara. 

^  aham  punar  brähmano  yatra  tatra  janaig  eatuspathopanita  upahärah  kukku- 
rair  iva  khüdymäno  vipatsye.  Über  dieselben  Vorstellimgen  und  Gebräuche  in 
moderner  Zeit  s.  z.  B.  Cbooke,  PR.  I  290,  II  3,  51  (böse  Geister  havisen  bei  den 
Kreuzwegen);  11  106  (beim  Passieren  eines  Kreuzweges  muss  man  sich  gegen 
dieselben    schützen);    Grierson,    Bihär    Peasant    Life    407    §    1451   (einem  Bhüt 
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Gedeihen  wünscht,  schreibt  MBh.  III  98.  53  vor,  soll  Lampen 
opfern  an  Bergabstürzen,  unzugänglichen  Plätzen,  Totenmalen 
und  Kreuzwegen.  —  Als  Wohnstätte  oder  Sammelplatz  allerlei 
unheimlicher  Mächte  gehört  der  Kreuzweg  zu  den  Örtlichkeiten, 
denen  man  gern  ausweicht.  Muss  man  an  ihm  vorbei,  so  soll 
man  eine  beschwörende  Formel  aussprechen  oder  andere  Ver- 
haltungsmassregeln  beobachten.  Nach  Vaisii.  DhQ.  LXIII  19  darf 
man  auf  einer  Heise  nicht  an  einem  Kreuzwege  halt  machen. 
Wenn  der  Hochzeitszug  auf  seiner  Fahrt  nach  dem  Hause  des 
Bräutigams  an  einem  Kreuzweg  anlangte,  wurde  ein  Mantra  gelesen 
(Ä9V.  Gr.  I  8.  6;  (^änkh.  Gr.  I  15.  14;  Äp.  Gr.  5.  25;  Gobh.  Gr.  II 
4.  2).  Kreuzwege  werden  bei  Päraskara  und  Hiranyake9in  (III 
15.  8  u.  I  16.  8  bzw.)  unter  die  Lokalitäten  aufgenommen,  die 
man  mit  einer  den  Rudra  anrufenden  Formel  besprechen  muss, 
und  im  Man.  und  Gaut.  Dh^.  (resp.  IV  39  u.  IX  66)  unter  die 
heiligen  Gegenstände,  denen  man  —  gleich  Göttertempeln,  Brah- 
manen,  Kühen  —  durch  Zukehrung  der  rechten  Seite  Verehrung 
bezeugt. 

Ganz  unzweifelhaft  gehörte  der  Rudra  der  spätvedischen 
Periode  —  ich  sehe  dabei  immer  noch  von  der  rigvedischen  Ent- 
wicklungsphase des  Gottes  ab  —  unter  jene  erdgebundenen  Dä- 
monenwesen, welche  die  Kreuzwege  heimsuchen  und  dort  die 
Opfergaben  ihrer  Verehrer  empfangen.  —  Oben  wurde  ausser 
der  besonderen  Ortlichkeit  des  Traiyambakaopfers  noch  ein  anderer 
Zug  des  ßitus  hervorgehoben,  der  mit  diesem  Charakter  des 
Gottes  ebenso  enge  zusammenhängt.  Nach  Vollziehen  des  Opfers 
im  Feuer  sollte  man  die  Überreste  der  Opferkuchen  in  einen  oder 
mehrere  Körbe  sammeln,  an  einem  Baume  o.  dgl.  deponieren 
und  sodann  dem  Gotte  überweisen.  Zweifelsohne  bezeichnet 
dies  Aufhängen  der  Gabe  —  als  die  primitivere  Opfer- 
weise —  das  ursprüngliche  Traiyambakaopf er  und  die 
Verwendung  des  Feuerseine  spätere  Neuerung  priester- 
lichen Ursprungs.  Ganz  ähnlich  wird  auch  in  einem  anderen 
auf  Rudra  bezüglichen  Ritus,  dem  Baudhyavihära  1,  ein  Blattkorb 

werden  Wein  und  ein  Vogel  als  Sühnopfer  auf  einem  Kreuzweg  Mnavisgestellt). 
MoxiEK  Williams,  Brälimanism  and  Hindüism  210  (die  durch  einen  roten  Lappen 
o.  dgl.  angegebenen  Kultstätten  der  volkstüml.  Dorfgottheiten  sind  oft  bei  Kreuz- 
wegen belegen). 

^  Siehe  Näheres  im  folgenden. 
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mit  einem  Eeisldoss  an  einem  Baum  aufgehängt  und  dem  Gotte 
dediziert.  Offenbar  bildete  dieser  Brauch  einen  festen  Bestandteil 
des  volkstümlichen  Rudrakultus  und  wurde  zusammen  mit  dem 
Gotte  in  das  brahmanische  Opferzeremoniell  mit  aufgenommen. 
Da  aber  hier  die  Verwendung  des  Feuers  fiüh  durchgedrungen 
und  für  die  ritualistische  Betrachtungsart  vom  Begriff  des  gottes- 
dienstlichen Opfers  fast  untrennbar  geAvorden  sein  muss,  so  brachte 
man  auch  das  Traiyambakaopfer  —  bei  der  Einverleibung  des- 
selben in  das  priesterliche  Ritual  oder  später  —  mit  einem 
Brandopfer  in  Verbindung  ^    Und  es  handelt  sich  hier  nicht  um 


^  Ein  Traiyambakaopfer  kennt  auch  das  Mahäbhärata,  YII  79. 1  ff.,  das  hier 
angeführt  werden  mag.  Es  wird  von  Krsna  und  Arjuna  vollzogen,  abends  spät 
in  des  letzteren  Zelt,  und  folgendermassen  beschrieben.  Krsna  breitet  auf  einem 
mit  glückbringenden  Kennzeichen  versehenen  Sthandila  (s.  gleich  unten)  ein 
prächtiges  Bett  aus  Darbhagras  aus,  schmückt  es  vorschriftsmässig  mit  Kränzen, 
gerösteten  Körnern,  Wohlgerüchen  und  glückbringenden  Sachen  und  stellt  rings 
um  dasselbe  das  prächtigste  Gerät  (?  äijudhäni)  auf.  Dann  treten  Diener  hervor 
und  vollziehen  "das  nächtliche  Traiyambakaopfer"  {naigam  traiyambakam  balim). 
Und  danach,  heisst  es,  schmückte  Arjuna  Krsna  mit  Wohlgerüchen  und  Kränzen 
und  "brachte  dem  Rudra  (tasmai.  Komm,  tryamhakäya)  das  nächtliche  Opfer 
dar"  (wpahnram  tarn  naipam  tasmai  nyavedayat).  Es  handelt  sich  also  hier  um 
ein  bestimmtes  mit  Eudra  Tryambaka  verbundenes  Opfer,  ganz  -wie  beim  Säka- 
medha,  das  bei  Nacht  dargebracht  wird.  Nichts  in  dieser  Beschreibung 
deutet  auf  ein  Brandopfer.  Sondern  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  werden 
die  Gaben  dem  Gotte  (dem  Götterbild?)  auf  dem  Grasbette  vorgesetzt.  Das 
sthandila  (vgl.  Ä^v.  Gr.  I  3.  1;  gänkh.  Gn-.  I  7.  1  ff.;  Pär.  Gr.  II  14.  11,  18;  Grhyasam- 
grahapari9ista,  ZDMG.  XXXV,  2.  47  ff.  und  Hillebrandt,  Eituallit.  69  f.)  ist 
ein  schlichteres  Gegenstück  des  beim  Qrautaopfer  errichteten  Altars,  der  vedi. 
Man  bestreicht  nach  der  Vorschrift  der  Sütras  den  Boden  innerhalb  eines 
kleinen  abgegrenzten  Gebietes  mit  Kuhmist  iind  vollzieht  gewisse  andere  Pro- 
zeduren. Beim  Brandopfer  bekommt  das  Feuer  seinen  Platz  auf  dieser  nach 
gewissen  Angaben  (Haradatta  zu  Äp.  Gr.  19.  13:  sthatidilam  mit  sthalam  wieder- 
gegeben; Gobh.  Gr.  IV  8.  14;  vgl.  Oldenbeegs  Übersetzimg  zu  Äp.  19.  13,  gänkh. 
Gr.  m  2.  1,  SEE.  XXX  u.  XIX)  zu  urteilen  über  den  umgebenden  Boden  etwas 
erhöhten  Fläche  und  wird  mit  Gras  umstreut.  Beim  Deponierungsopfer  werden 
die  Gaben  dem  Gotte  auf  dem  Sthandila  vorgesetzt,  wie  es  im  vorliegenden  Ritus 
und  beim  Sarpabali  nach  Päraskaras  Ritual  (II  14.  11  ff.;  Hillebeajtot,  Rituallit. 
77)  der  Fall  ist.  In  derselben  Weise  wie  hier  beim  Traiyambaka  Bali  opfert 
Arjuna  dem  giva-Kiräta,  MBh.  III  39.  35  f.:  er  macht  ein  Sthandila  aus  Erde 
sthandilam  mrnmayam  —  also  wohl  einen  erhöhten  Altar  —  und  legt  darauf 
einen  Kranz  als  Opfergabe  nieder.  —  Wir  haben  wohl  in  dem  Sthandila  den- 
selben Altar  zu  sehen,  der  noch  heute  bei  Brandopfem  gebraucht  wird,  s.  z.  B. 
Ward  I  155;  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  573  f.  Die  nächtliche 
Zeit  des  Traiyambaka  Bali  hängt  wohl  mit  dem  dämonischen  Wesen  des  Gottes 
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einen  einzelnen  Fall.  Mehrere  volkstümliche  Kultbräuche  haben 
als  Teile  des  vedischen  Rituals  denselben  priesterlichen  Zusatz 
bekommen.  Im  folgenden  Abschnitt,  der  einer  Erörterung  des 
Bali-Opfers,  d.  h.  der  eben  besprochenen  Opferform  ohne  Feuer, 
und  der  Stellung  desselben  im  vedischen  Ritual  gewidmet  wer- 
den soll,  wird  sich  mehrmals  Gelegenheit  bieten,  auf  diese  Frage 
zurückzukommen.  Eine  Durchmusterung  des  einschlägigen  Ma- 
terials lässt  sich  auch  vom  Gesichtspunkte  des  Hauptthemas 
dieser  Untersuchung  aus  motivieren,  da  sie  in  mehreren  Punk- 
ten Licht  auf  Rudra  und  seinen  Kultus  wirft  und  das  allgemeine 
Milieu  gibt,  in  dem  der  Gott  zu  Hause  ist. 


zusammen.  Denn  nachts  sind  die  Geister  vmd  die  dämonischen  Götter  in  Be- 
wegung. Bei  Nacht  soll  nach  Ä9V.  und  Man.  Gr.  (IV  8.  13  f.  und  II  5.  2  bzw.) 
das  dem  Rudra  gebührende  Spiessrindopfer  des  vedischen  Zeremoniells  (Hille- 
BRAJTDT  Rituallit.  83  und  unten)  vor  sich  gehen  (-'nach  Mitternacht;  nach  Son- 
nenaufgang, sagen  einige",  Ä9V.  Gr.;  "bei  Nacht",  Man.  Gr.)  und  desgleichen 
das  Expiationsopfer  an  die  Vinäyakas.  Der  Traiyambakahoma  fand  abends, 
nach  dem  Opfer  an  die  Manen,  statt. 


IV.    Volkstümliches  und  Priesterliches  im 
vedischen  Ritual, 

Im  Verhältnis  zu  dem  spezifisch  brahmanischen  Brandopfer, 
dem  homa-Oper,  repräsentiert  die  oben  besprochene  Weise  des 
Opferns  ohne  Verwendung  des  Feuers,  durch  Deponierung  der 
Gabe  an  dem  einen  oder  anderen  Orte  —  das  haliharana,  hali- 
Tcarman,  wie  die  in  den  Eitualtexten  gebrauchte  Bezeichnung 
lautet^  —  das  kunstlose,  volkstümliche  Opfer.  Tatsächlich  geht  hier 
die  Grenzscheide  zwischen  einer  priesterlichen  und  einer  volks- 
tümlichen Kultschicht.  Dies  geht  aus  mehreren  Umständen  her- 
vor und  fällt  schon  bei  einem  flüchtigen  Nebeneinanderstellen 
der  beiden    Opfertypen  in  die  Augen.     Der  auf  dem  ersten  der 


^  Bß.  gibt  die  Bedeutvmg  des  Wortes  bali  in  folgender  Weise  wieder: 
"1)  Steuer,  Abgabe,  Tribut;  Darbringung,  Spende,  Geschenk.  —  So  heissen 
insbes.  2)  Spenden,  welche  als  Abgabe  von  Speisen  oder  Opfern  Göttern, 
halbgöttlichen  Wesen,  Menschen  oder  Tieren,  namentlich  Vögeln,  aber  auch 
leblosen  Gegenständen  gereicht  werden;  jede  nicht  unter  den  engern  Begriff 
des  Opfers  fallende  Huldigungsgabe".  —  Diese  Übersetzung  gibt  —  besonders 
wenn  man  auf  "gereicht  werden"  (zum  Unterschiede  von  "im  Feuer  geopfert 
werden")  Nachdruck  legt  —  ungefähr  den  Sinn,  den  der  betreffende  Ausdruck 
in  der  sakralen  (priesterlichen)  Terminologie  bekommen  hat,  die  indessen 
hier,  wie  wir  sehen  werden,  nicht  mit  dem  allgemeinen  Sprachgebrauch  über- 
einstimmt. Der  Begriff  hat  im  ersteren  Falle  ohne  Zweifel  eine  Verengung 
erlitten.  Am  besten  wird  das  Wort  in  den  vedischen  Texten  durch  "Depo- 
nierungsopfer" wiedergegeben.  So  übersetzt  Hillebrandt  dasselbe,  Rituallit. 
74.  "Streuopfer"  (Winternitz,  der  Sarpabali  250,  Caland,  Altind.  Zauberritual, 
Sachregister  unter  "Streuopfer"),  "Streuspendeopfer"  (Oldenbergs  Übersetzung 
von  balikarman,  Cäiikh.  Gr.  I  10.  17,  I.  St.  XV  24)  sind  luiangemessene  Aus- 
drücke, da  sie  nur  eine,  allerdings  im  brahmanischen  Ritual  sehr  gewöhnliche. 
Form  des  Baliopfers  berücksichtigen.  Bloomfield  übersetzt  SBE.  XLII  367 
"tribute  offering",  wobei  er  an  die  Bedeutung  Tribut,  Steuer,  die  sonst  dem 
Ausdruck  bali  zukommt,  gedacht  haben  mag.  Nichts  nötigt  indessen  einen 
solchen  Sinn  in  bali  mehr  als  in  andere  Ausdrücke  für  Opfer  hineinzulegen.  — 
Haedys  Charakteristik  des  Baliopfers,  Ved. -Brahmanische  Periode  171,  bezieht 
sich  wohl  nur  auf  das  tägliche  Baliharana. 
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hier  genannten  Opfertypen,  dem  Homaopfer,  basierte  Kultus  war 
von  alters  her  der  Gegenstand  priesterlichen  Bearbeitens  und 
Erfindens,  wie  man  aus  dem  kunstvollen  und  überladenen  Zere- 
moniell sehen  kann,  in  dem  die  eigentliche  Opferhandlung 
schliesslich  nur  einen  kleinen  Einschlag  bildet  in  einem  mäch- 
tigen Gewebe  verschiedener  Anordnungen,  Rezitationen  und 
Hymnen,  Handgriffe  und  Formeln  von  tausenderlei  Art  — -  "einer 
Wildnis  von  hundert  und  wieder  hundert  Tagereisen,  wo  die, 
welche  sich  ohne  Kenntnis  dort  hineinwagen,  von  Hunger  und 
Durst,  Unglücken  und  bösen  Wesen  angesetzt  werden,  gleich 
törichten  Menschen,  die  in  einem  wilden  Walde  wandeln",  um 
mit  einem  vedischen  Texte  zu  sprechen  (Qat.  Br.  XII  2.  3,  12). 
Dies  gilt  vor  allem  von  den  grösseren  Zeremonien,  dem  Crauta- 
ritual.  Vollständig  derselben  Art  aber  wie  das  Crautazeremo- 
niell  ist  auch  das  schlichter  angelegte  Hausopfer.  Das  um- 
ständliche, minutiös  ausgestaltete  Zeremoniell,  mit  welchem  die 
Opferhandlung  auch  hier  umsponnen  ist,  das  stereotype  Grund- 
schema, nach  welchem  alle  Riten  zu  vollziehen  sind,  die  opfer- 
technischen Kleinigkeiten  1,  die  hieratischen,  oft  auf  rein  theo- 
logische Gedankengänge  aufgebauten  Formeln  und  nicht  am 
wenigsten  sein  in  ausgedehntem  Masse  unvolkstümlicher,  z.  T. 
exklusiv  priesterlich-konventioneller  Götterkreis,  sind  Züge,  die 
seinen  Ursprung  deutlich  genug  angeben  2.     Überhaupt  bekommt 

^  So  soll  z.  B.  nach  Cänkh.  Gr.  das  Umstreuen  des  Feuers  mit  Ku(;agra3 
in  drei  oder  fünf  Abteilungen  geschehen  und  zwar  so,  dass  die  Spitzen  gegen 
Osten  gerichtet  sind  und  die  Wurzeln  überdecken;  alle  Handlungen  fangen  im 
Süden  an  und  enden  im  Norden ;  die  beiden  Äjyaspenden  (äjyabhägau)  an  Agni 
und  Soma  und  die  übrigen  Opfer  werden  über  bestimmte  Teile  des  Feuers 
ausgegossen;  vgl.  weiter  die  sogenannen  "Reiniger"  (pavitra's,  zwei  oder  drei 
Ku^ahalme)  und  ihren  Gebrauch  u.  s.  w. 

•  Hiermit  ist  natürlich  nichts  darüber  gesagt,  inwieweit  der  Gebrauch  des 
Opferfeuers  während  dieser  Zeit  auch  in  dem  durch  priesterlichen  Einfluss 
unberührten  volkstümlichen  Kultus  vorhanden  sein  mochte.  —  Über  das  häus- 
liche Opfer  s.  Hjllebrandt,  Rituallit.  69  ff.  Die  Grundform  desselben  findet 
man  z.  B.  im  Qänkh.  Gr.  I  S.  8  ff.  und  Hir.  Gr.  I  1.  18  ff.  wiedergegeben.  — 
Es  ist  das  alte  vedische  Pantheon,  welches  auch  im  Grhyaritual  das  Feld  be- 
herrscht, obgleich  man  hier  auch  für  volkstümlichere  Gottheiten  Platz  bereitet 
hat.  Von  jenem  wird  ein  grosser  Teil  schon  in  einem  frühen  Abschnitt  der 
spätvedischen  Periode  aufgehört  haben,  eine  im  eigentlichen  Sinne  lebendige 
Götterwelt  zu  sein,  besonders  für  die  volkstümlichen  Kreise,  in  deren  Be- 
wusstsein  übrigens  sicher  viele  der  in  das  Ritual  aufgenommenen  Götter  nie- 
mals irgend  eine  auch  nur  die  geringste  Rolle  gespielt  haben  —  so  Prajäpati, 
5      E.   Arbman. 
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man  hier  wie  im  (^rautazeremoniell  den  Eindruck  eines  zum 
äussersten  getriebenen,  erstarrten  Ritualismus,  bei  dem  alles  auf 
die  äussere  Form  ankommt,  während  die  unmittelbare,  lebendige 
Religiosität  bedenklich  beiseite  geschoben  worden  ist.  —  Das 
Baliopfer  vertritt  einen  lebendigen  Volkskultus.  Es  ist  eine 
schlichte,  naive,  auf  Vorstellungen  von  der  Gottheit  als  einer 
überall  in  der  unmittelbaren  Nähe  der  Menschen  gegenwärtigen 
Wirklichkeit  ruhende  Opferhandlung:  wo  die  Gottheit  zugegen 
ist,  dort  deponiert  man  die  Gabe  —  wie  oben  im  Trai3^ambakaritus 
und  dem  Sühnritus  für  die  Vinäyakas,  wo  das  Opfer  bei  einem 
Kreuzweg  aufgehängt  oder  ausgestellt  wurde.  Man  kann  auch 
die  Wesen,  an  welche  man  sich  wendet,  zu  dem  Opfer  versam- 
meln, wie  es  im  Totenkultus  der  Fall  ist  i.  Die  Volkstümlichkeit 
des  Baliopfers  verrät  sich  auch  in  dem  kunstlosen  Ausführen 
desselben,  d.  i.  der  Darbringung  der  Opfergabe  ohne  irgend 
einen  umständlichen  rituellen  Apparat.  Im  grossen  ganzen  zeigt 
es  keine  ritualistische  Bearbeitung,  keine  Versuche,  eine  feste 
Uniformität  herzustellen,  avozu  sich  auch  seine  primitive  Art 
weniger  gut  eignete.  Die  Ritualtechniker  scheinen  sich  mit 
etwas    anderem    als  dem  auf  dem  Homaopfer  aufgebauten  Zere- 


Brahman,  um  niclit  rituelle  Erzeugnisse  wie  Agni  Svistakrt  xind  die  Paar- 
gottheiten: Agni-Soma,  Indra-Agni  u.  s.  w.  zu  nennen.  Den  priesterliclien  Syste- 
matikern aber,  die  das  häusliche  Eitual  bearbeiteten,  war  es  eine  natürliche 
Sache,  dass  man  allen  diesen  Göttern  einen  Platz  in  demselben  bereiten  musste. 
In  ihrem  Bewusstsein  gehörten  sie  unauflöslich  mit  dem  Opfer  zusammen. 
Wie  theologisch  durchtränkt  das  häusliche  Zeremoniell  ist,  ergibt  sich  daraus, 
dass  man  auch  dort  —  und  zwar  in  mindestens  demselben  Umfang  ^\-ie  bei  den 
^rautaopfern  —  einer  Menge  rein  spekulativ-rationalistischer  Schöpfungen  — 
Naturpotenzen  und  abstrakten  Hypostasen  —  Platz  bereitet  hat,  die  die  Stelle  der 
persönlichen  Götter  einnehmen;  ich  verweise  auf  die  folgende  Darstellung. 

*  bei  dem  man  die  Opfergabe  in  Gruben  im  Boden  oder  auf  einem  Gras- 
bett auslegt,  worauf  die  Väter  gerufen  werden,  sich  einzufinden,  vgl.  gleich 
unten.  Der  Gebrauch,  den  Toten  in  Gruben  zu  opfern,  ist  uralt.  Hat  man 
nicht  in  dem  anderen  Momente,  dem  Sicheinstellen  der  Väter  auf  dem  Opfer- 
platz —  das  offenbar  mit  dem  ersteren  Gebrauch  nicht  recht  zusammengeht  — 
einen  Ableger  des  unter  den  übrigen  indogermanischen  Völkern  allgemeinen 
und  sicher  urhalten  Glaubens  zu  sehen,  dass  die  Toten  zu  gewissen  Zeiten  des 
Jahres  nach  ihren  irdischen  Wohnsitzen  wiederkehren,  und  des  Gebrauches, 
bei  dieser  Gelegenheit  zu  ihrer  Verplegung  Essen  und  anderes  vorzusetzen?  Vgl. 
ScHKADER,  Reallexikon  der  indogerm.  Altertumskunde,  Art.  Ahnenkult,  und  den 
Art.  Ancestorworship  in  der  Enc.  of  Rel.  and  Eth. 
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moniell  nicht  in  erwähnenswerter  Weise  befasst  zu  haben.  "Das 
Opfer"  —  ycijna,  gottesclienstliche,  heilige  Handlung,  sacrificium 
—  wird  für  die  priesterlichen  Kreise  mit  diesem  Zeremoniell 
gleichbedeutend,  auf  welchem  der  Kultus  der  alten  vedischen 
Götter  ausschliesslich  ruhte,  während  das  schlichte  Baliopfer,  wie 
wir  gleich  sehen  werden,  mit  seiner  volkstümlichen,  zum  grossen 
Teile  dämonischen,  unreinen  Götterwelt,  als  unrituell  und  minder- 
wertig betrachtet  und  unbeachtet  gelassen  wurde.  Auch  geben 
die  Ritualtexte  über  das  Baliopfer  gar  keine  allgemeinen  Vor- 
schriften wie  über  das  Homaopfer,  sondern  nur  schlichte  An- 
weisungen über  das  Ausführen  desselben  in  den  besonderen 
Fällen,  wo  es  zur  Verwendung  kommt.  Oft  heisst  es  nur,  man 
solle  ein  Baliopfer  darbringen. 

Das  Wort  bali,  das  in  dem  rituellen  Sprachgebrauch  offen- 
bar termimis  technicus  für  das  besprochene  Opfer  geworden  ist, 
bezeichnet  schlechterdings  Tribut,  Gabe,  in  dieser  Bedeutung 
ein  häufig  vorkommender  Ausdruck,  und  die  sprachliche  Wendung 
für  "ein  Baliopfer  darbringen"  ist  dieselbe  wie  für  "einen  Tribut 
entrichten,  ein  Geschenk  geben,  darbringen"  :  balim,  halin  hr,  upa-hr 
(Ä9V.  Gr.  II  1.  15;  gänkh.  Gr.  IV  15.  13;  Man.  Gr.  II  14.  28: 
nave  gürpe  .  .  upaharati,  115.  3;  Vaisn.  DhQ.  LXVII  4),  kr  (Baudh. 
Gr.  I  13;  Ä9V.  Gr.  III  1.  3;  Äp.  DhS.  II  4.  5;  Man.  Dhg.  III 
89,  91).  Im  gewöhnlichen  Leben  wird  der  Ausdruck  upa-hr 
besonders  von  "Essen  vorsetzen"  gebraucht:  dvir  ahno  manu- 
sebhya  upahriyate,  TBr.  I  4.  9,  2.  Auch  in  der  hier  angeführten 
Terminologie  verrät  sich  die  ursprüngliche,  realistische  Art  des 
Baliopfers.  Die  Ausdrücke  bali,  hr,  upa-hr  werden  in  den  ritu- 
ellen Texten  nie  von  dem  im  Feuer  dargebrachten  Opfer  ver- 
wendet und  passen  auch  weniger  gut  zu  dem  letzteren,  mit  der 
stilisierenden  Ausgestaltung,  die  dasselbe  allmählich  erfahren 
hatte,  wodurch  das  Hauptgewicht  in  die  Formalitäten  der 
Opferprozedur  verlegt  wurde,  während  die  Opfergabe  in  der  Regel 
nur  aus  einem  geringen  Teil  der  Opferspeise  oder  des  Opfer- 
tranks bestand,  der  aus  dem  Opferlöffel  oder  Becher  ins  Feuer 
ausgeschüttet  oder  gegossen  wurde.  Dementsprechend  werden 
hier  für  opfern,  Opfer  die  Ausdrücke  hu  (eig.  giessen),  homa 
{agni)hotra  (Giessen,  Opfer),  ähuti  (Guss,  Opferspende,  Opfer- 
portion), gebraucht.  —  Der  stehende  Ausdruck  für  *Bali  opfern" 
ist    balim,    balln    hr,    in    den    vedischen    Texten    ungleich   allge- 
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meiner  als  Bildungen  mit  anderen  Verben.  —  Im  nachvedischen 
Sprachgebrauch  scheint  man  meistens  upa-hr  für  (ein  Opfer) 
"darbringen,  vorsetzen"  zu  verwenden,  vgl.  die  Texthinweise 
bei  Bli.  unter  dem  betreffenden  Worte  und  upahära,  Opfer'. 
Khäd.  Gr.  I  5.  21  scheint  ''haliin  uayet""  in  der  Bedeutung 
"er  soll  das  Baliopfer  (das  tägliche  Baliharana,  den  Bhütayajiia, 
HiLLEBRANDT,  Rituallit.  74  f.)  vollziehen"  zu  verwenden.  Ich  gebe 
einige  andere  Wendungen  wieder:  tebhya  imam  halim  upiikaromi, 
"ich  bringe  ihnen  (den  Schlangen)  dies  Baliopfer  dar"  (Äcv.  Gr. 
II  1.  9);  ni-dhä,  auf  dem  Boden  niederlegen  (Gobh.  Gr.  I  4.  6  ff.; 
Khäd.  Gr.  I  5.  22);  ni-vap,  ausstreuen  (Äp.  DhS.  II  3.  15;  Gobh. 
Gr.  III  7.  13;  Khäd.  Gr.  III  2.  2;  hhuvi  n.  Man.  DhC.  III  92);  äkäca 
ut-lcsip,  in  die  Luft  werfen  (Man.  DhQ.  III  90).  Bali  heisst  sowohl 
die  einzelne  Opfergabe,  Opferportion  (sing,  oder  plur.)  wie  das 
Opfer  im  ganzen,  z.  B.  das  tägliche  Baliharana,  wo  man  einer 
Menge  Gottheiten  besonders  opfert,  und  das  im  MBh.  VII  79.  1  ff. 
beschriebene  Opfer  an  Rudra  Tryambaka  (nairani  traiyamhakatn 
halim  cahruh). 

Im  Vergleich  mit  dem  Homaopfer,  dem  eigentlichen  Opfer, 
hielt  man,  wie  bemerkt,  das  Baliopfer  für  ein  minderwertiges,  pro- 
faneres Opfer.  Dies  liegt  sicher  in  der  Bezeichnung  almta^:  das 
nicht  —  seil,  rite,  im  Feuer  unter  gehörigen  Formen  —  geopferte, 
ausgedrückt,  vgl.  Pär.  Gr.  II  15.  3:  2yrü(:anäntc'^  maritd'bhyo  halim 
haraty,  ahutädo  maruta  iti  grnteh,  und  die  angezogene  Qrutistelle, 
Qat.  Br.  IV  5.  2,  le:  pagugrapana  evainam  {bcW.  garhham)  marud- 
hhyo  juhnyät;  ahutädo  vai  devänäm  manito  vid,  ahiitam  ivaitad 
yadacrto  garhhah'^.  Da  man  in  beiden  Fällen  motivieren  will, 
warum  man  den  Maruts  ein  Opfer,  das  ahuta  ist,  darbringt,  hat 


*  Vgl.  oben  S.  60  Anm.  ?>.  Wenn  im  LIBh.  von  König  Jaräsandhas  Menschen- 
opfer an  Eudra  gesprochen  wird,  ist  der  Ausdruck  für  opfern  upa-hr:  upahrtäs 
tvayä  kmtriyüh,  upajih'ir^asi  räjno  rudrätja  (MBh.  II  22.  8  f.).  Bei  dergleichen 
blutigen  Opfern  wurde  kein  Feuer  gebraucht,  sondern  allem  Anschein  nach 
wurde  die  Opfergabe  vor  dem  Gotte  (dem  Götterbilde)  deponiert,  wie  wir  in 
einem  späteren  Zusammenhang  sehen  werden. 

*  Cänkh.  Gr.  I  10.  7:  htdo  ^ijmliotrahcimcnähuto  hcdikarmanCi-.  I  ,ö.  1;  Pär.  Gr. 
I  4.  1. 

^  d.  h.  nacli  einem  Opfer  an  Indra,  das  beim  YoUmoiul  im  Mouat  Praustha- 
pada  vollzogen  wird,  HILt.EBKA^^>T.  Eituallit.   77. 

*  Man  opfert,  wie  wir  sahen  (oV)en  S.  52)  den  Maruts  das  Embryo  der 
MaiträvarunT-Kuh  auf  glühenden  Kohlen   im  Pa(,iiera])anafeuor. 


Rudra.     Untersucliuügen  zum  altind.   Glauben  und  Kultus         69 

man  mit  Oldenberg  (SBE.  XXIX  331)  —  gegen  Stenzler  und 
EggelinCt  in  ihren  Übersetzungen  der  betreffenden  Texte  ^  —  in 
ahutädah  am  ehesten  den  positiven  Sinn  "das  nicht  geopferte 
essend"  hineinzulegen,  vgl.  den  Komm,  zu  AV.  I  30.  4 :  ahutüdo 
deväh  =  haUharanädideväh  und  die  Känvarezension  des  Qat.  Br. : 
"denn  das  Volk  (the  common  people)  isst  rohes  Fleisch  (ämäd) 
und  die  Maruts  sind  das  Volk"  (Eggelings-  AViedergabe  der  be- 
treffenden Stelle,  a.  a.  0.  Anm.  2).  Diese  Zusammenstellung 
des  Baliopfers  mit  dem  Opfern  des  rohen  Fötus  —  der  zu  den 
nicht  opferfähigen  Teilen  des  Tieres  gehört  {ayajhiyä  garhhäh, 
(^at.  Br.  IV  5.  2,  lo)  —  an  die  Maruts,  lässt  vermuten,  dass 
ahuta,  wenn  es  von  dem  erstgenannten  verwendet  wird,  nicht 
schlechtweg  ''das  nicht  im  Feuer  geopferte"  bezeichnet  hat,  son- 
dern einen  prägnanteren,  pejorativen  Sinn:  "nicht  geopfert"  (seil. 
rite,  so  wie  ein  Opfer  auszuführen  ist,  um  als  ein  Opfer  gerechnet 
werden  zu  können)  gehabt  hat.  Diese  Bedeutung  hat  man  jeden- 
falls dem  Ausdruck  in  ahutam  ivaifad  yad  agrto  garhhah  beizu- 
legen, wie  wir  sahen.  Der  rohe  ^  Fötus  ist  kein  eigentliches 
Opfer  und  wird  daher  auf  Kohlen  im  Pacucrapanafeuer  ohne 
folgenden  svähä-Rui  dargebracht  •*.     Entsprechend  der  Bedeutung 


*  Stenzler  (Übers,  der  Pär.,  ADMG.  Bd  6):  "die  Maruts  essen  kein  Opfer", 
Eggeling  (SBE.  XXVI  396):   "The  Maruts  are  not  oblation-eaters". 

'  E.  verweist  auf  Ait.  Br.  VII  19,  nach  welcher  Stelle  nur  die  Brahmanen, 
nicht  die  Ksatriyas,  Vaicyas  und  Qüdras  Opferspeise  essen  dürfen  etä  vai  prajä 
hutädo  yad  hrähmanä,  athaitä  ahutädo  yad  räjanyo  vaigyah  güdrah. 

^  Rohopfer  kamen  im  vedischen  Ritual  nicht  vor. 

*  Zu  den  hier  dargelegten  Erwägungen  vergleiche  man,  was  schon  frilher 
über  die  besprochenen  Ausdrücke  und  ihren  Sinn  nachgewiesen  wurde:  ahutvä 
=  indem  man  nicht  im  Feuer  opfert;  Opfer  auf  Kohlen  oder  auf  einem  rau- 
chenden Feuerbrand  werden  als  "(im  Feuer)  geopfert  und  zugleich  nicht  geopfert" 
betrachtet,  bestehen  aus  zum  Opfer  unbrauchbaren  Ingredienzen  und  richten  sich 
an  Gottheiten,  die  ziun  eigentlichen  Opfer  nicht  zugelassen  werden:  an  ßudra, 
Nirrti,  an  die  Dämonen,  an  die  sich  noch  im  Preta-Stadium  befindenden  Toten, 
an  die  Pitaras  (bei  der  Sauträmani- Feier).  Es  handelt  sich  um  nicht  voll- 
wertige Opfer.  —  Für  ahutäd  vgl.  weiter  das  Folgende  aus  dem  Somaritual. 
Zu  den  Schlusszeremonien  beim  Somaopfer  gehört  das  Verbrennen  der  Altar- 
streu und  ein  Opfer  von  Mehl  {saktuhoma)  in  diesem  Feuer,  das  vom  Adhvaryu 
oder  Yajamäna  ausgeführt  wird.  Die  beiden  Hände  versehen  dabei  den  Dienst 
eines  Opferlöffels.  Nach  diesem  Opfer,  schreibt  das  Baudh.  Qr.  vor,  soll  man 
das  zurückgebliebene  Mehl  mit  folgendem  Mantra  (TS.  III  3.  8,  2)  abwischen  : 
agdhäd  ekoliutäd  ekah  samasanäd  ekak,  te  nah  krnvantu  bhesajam  sadah  saho  vare- 
nyam  ("einer  isst  das  nicht  gegessene,  einer  isst  das  nicht  geopferte,  einer  isst 
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"nicht  geopfert"  bei  ahuta  bezeichneten  Jiuta,  homa  auch  Opfer 
schlechthin,  ohne  den  besonderen  Sinn  von  Braudopfer,  und 
werden  sogar  von  Baliopfern  verwendet  vgl.  z.  B.  den  Terminus 
haliharanahoma,  Baudh.  G-r.,  angeführt  bei  Hillebrandt,  Ritual- 
lit.  71. 

In  dem  hochbrahmanischen  (^rautazeremoniell  ist  das  Bali- 
opfer sehr  spärlich  vertreten.  Ausser  beim  Traiyambakahoma 
trifft  man  es  vor  allem  im  Vorväterkultus  als  Pindaopfer.  Es 
gibt  ja  nämlich  bei  diesen  Riten,  wenn  sie  auch  in  den  Ritual- 
texten niemals  mit  jenem  Ausdruck  genannt  werden^  nichts,  was 
sie  von  dem  Baliopfertypus  unterscheidet  2.  Der  Terminus  Bah 
lässt  sich  nirgendwo  im  (^rautaritual  belegen,  soweit  ich  habe  sehen 
können.  Reichlicher  vertreten  ist  dies  Opfer  im  Grhyaritual. 
Aber  auch  hier  nimmt  es  neben  dem  Homaopfer  eine  sehr  unter- 
geordnete Stellung  ein  und  tritt  fast  nur  als  eine  Art  Ergän- 
zungsritus zu  dem  letzteren  auf^  indem  man  nach  dem  Opfer 
im  Feuer  ein  Baliopfer  aus  den  Überresten  der  Opferingredien- 
zen ^  macht.  Sowohl  in  dieser  Beziehung  wie  hinsichtlich  seiner 
schlichten  Ausführung  steht  das  Baliopfer  auf  derselben  Linie 
mit  dem  oben  besprochenen  Beschenken  der  niederen  Götterwelt 

das  zusammengebrachte,  mögen  diese  uns  Heilmittel  etc.  schenken"),  vgl.  Caländ- 
Henry,  L'Agnistoma  410;  Keith,  TS.  I  260^  Die  geheimnisvollen  Ausdrücke  sowie 
die  Beschaffenheit  des  Opfers  deuten  an,  dass  man  sich  an  dämonische  Gott- 
heiten wendet.  Das  Vait.  S.  (XXIV  17)  schreibt  vor,  dass  man  sich  nach  dieser 
Handlung  unter  Hersagen  eines  an  Eudra  gerichteten  Mantra  (AV.  \'TI  87) 
verbeugen  soll. 

^  Es  wäre  denkbar,  dass  was  das  Pindaopfer  betrifft  dieser  Umstand  in  der 
ausserordentlichen  Sonderstellung  des  Vorväterkultus  im  vedischen  Ritual  ge- 
genüber den  übrigen  Baliopfern  seinen  Grund  hat,  vgl.  Caland,  Über  Toten- 
verehrung 2  f. 

^  Man  vergleiche  z.  B.  mit  dem  Pindaritus  im  Totenkulte  das  Äqv.  Gr. 
I  12  vorgeschriebene  Cilaityaopfer  (Hillebrandt,  Rituallit.  86 — 87),  bei  welchem 
ein  Bali  in  der  Form  eines  Pinda  bei  dem  Grab  eines  heiligen  Mannes  nieder- 
gelegt wird;  mit  dem  Aufhängen  der  Traiyambakakuchen  den  vollständig  gleich- 
artigen Bitus  beim  Icänabali  (den  Baudhyavihära)  und  den  oben  wiedergege- 
benen Sühnritus  für  die  Vinäyakas  {nave  fürpe  balim  upaharati). 

'  Vgl.  das  Traiyambakaopfer. 

"■  Oder  aus  von  denselben  als  nicht  opferrein  abgetrennten  Teilen.  So 
wird  nach  Päraskara  beim  Qülagava  das  Blut  des  Opferstieres  den  Baliportionen 
beigemengt,  welche  dem  Eudra  und  seinen  Scharen  ausgelegt  werden.  Nach 
Man.  Gr.  wird  das  Blut  rein  geopfert,  bei  Äqv.  werden  die  blutbeschmierten 
Eingeweide  den  Schlangen  dargebracht. 
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mit  allerlei  Überresten  und  Abfällen  des  Götteropfers,  die  ins 
Feuer,  auf  Kohlen,  auf  den  Boden  u.  s.  w.  geworfen  oder  aus- 
gegossen werden,  und  wie  wir  eben  sahen,  kommt  dies  auch  in 
der  Terminologie  der  Ritualisten  zum  Ausdruck,  wo  beide  Opfer- 
formen als  "nicht-Opfer"  bezeichnet  werden.  Nun  ist  es  interes- 
sant zu  sehen,  dass  auch  die  Grottheiten  in  beiden  Fällen  ge- 
meinsam sind. 

Bezeichnend  für  das  Baliopfer  ist  nämlich,  dass  es  sich  fast 
ausschliesslich  an  die  untere  Schicht  der  Götterwelt  wendet, 
darum  auch  in  sehr  grossem  Umfange  an  dämonische  Wesen. 
Darin  und  vor  allem  in  dem  zuletzt  genannten  Zug  haben  wir  ein 
untrügliches  Zeichen  dafür,  dass  wir  uns  hier  auf  dem  Boden  der 
Yolksreligion  befinden.  Gottheiten  dämonischen  Charakters  spielen 
nämlich  in  der  nachvedischen  Periode  sowie  in  der  Volksreligion 
des  heutigen  Indiens  eine  ausserordentlich  hervorragende  Rolle, 
und  es  unterliegt  keinem  Zweifel,  dass  es  sich,  seit  unvordenklichen 
Zeiten,  immer  so  verhalten  hat  (vgl.  Rudra).  In  keinem  Punkte 
läuft  wie  hier  eine  so  scharf  markierte  Grenzlinie  zwischen  Volks- 
religion und  Priesterreligion,  wenigstens  was  die  vedische  Zeit  und 
die  brahmanischen  Kreise  betrifft,  die  in  den  vedischen  Texten  zu 
Worte  kommen.  Dämonenwesen  sind,  wie  schon  hervorgehoben 
wurde,  vom  (^rautaritual  ausgeschlossen  und  im  grossen  und  ganzen 
vom  Homaopfer  überhaupt.  Man  hat  sich  offenbar  nicht  mit  solchen 
Gottheiten  befassen  wollen.  —  Die  Ausnahmen  von  der  erwähn- 
ten Regel  —  dass  die  Baliopfer  sich  an  eine  niedere  Götterwelt, 
nicht  an  die  Himmlischen  richten  —  sind  so  wenig  zahlreich  und 
der  Art,  dass  man  ihnen  für  die  Beurteilung  der  Frage  keine 
Bedeutung  beimessen  kann.  Es  ergibt  sich  indessen  die  Not- 
wendigkeit, die  wichtigeren  Belege  des  besprochenen  Opfertypus, 
die  uns  die  vedischen  Texte  geben,  zusammenzustellen  und 
näher  zu  prüfen. 

Ein  typisches  Beispiel  der  hier  behandelten  Opferform  bietet 
der  Pindaritus  (pindadäna)  dar,  der  einen  Teil  aller  Opfer  an  die 
Manen  {pitarah,  Väter,  Ahnen)  bildet  i.  Ich  gebe  ein  solches 
Opfer  in  seinen  wichtigsten  Zügen  nach  der  Darstellung  des 
Gobh.  Gr.  (IV  2  f.)  wieder 2,     Die  Zeremonie  findet  hinter  einer 

^  Eine   Ausnahme   bildet  der  Pitryajna  beim  täglichen  Baliharana  (Hjxle- 

BEANDT,  Rituallit.    75),   der   nach  wesentlich  schlichteren  Formen  vor  sich  geht. 

'  Die    Anvastakyazeremonie,    Hillebkandt,    Rituallit.    95    f.     Die  kürzeste 
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Einhegung  von  Matten  o.  dgl.  statt.  Dorthin  bringt  man  das 
Opferfeuer,  Im  südlichen  Teile  der  Einfriedung  werden  drei 
Gruben  gegraben,  die  man  mit  Darbhagräsern  bestreut,  "ein  Lager 
für  die  Väter,  auf  dem  sie  sitzen  können"  i.  Eigentümlich  für 
das  Väteropfer  des  häuslichen  Rituals  (rräddha)  ist  es,  dass  die 
Väter  hier  auch  von  einer  Anzahl  Brahmanen  vertreten  werden, 
die  in  dieser  Eigenschaft  während  der  Zeremonie  Essen  und 
Geschenke  als  Opfer  vom  Hausvater  (dem  Opferer)  empfangen 
und  im  übrigen  gleich  den  Vätern  geehrt  werden  2.  Mit  ihrer 
Erlaubnis  bringt  nun  der  letztere  zuerst  zwei  Opfer  im  Feuer 
dem  Soma  pitrmant  oder  dem  Agni  havyavühana  dar  3.  Das 
Pindaopfer  wird  damit  eingeleitet,  dass  die  Väter  zu  der  Zere- 
monie gerufen  werden.  "Wenn  dies  geschehen  ist,  giesst  er  Wasser 
auf  das  in  den  Gruben  ausgebreitete  Darbhagras  und  bittet  die 
Väter,  sich  zu  waschen:  "N.  N.  wasche  dich,  du  und  die,  welche 
dir  folgen  und  diejenigen,  denen  du  folgst"  —  wobei  er  mit  der 
östlichsten  Grube  beginnt  und  dieselbe  Prozedur  in  der  mittleren 
und  westlichen  wiederholt,  je  einen  seiner  drei  nächsten  Ahnen 
bei  Namen  nennend.  Dann  trennt  er  einen  Teil  der  Opferspeise 
ab,  formt  einen  Pinda  (Kloss)  für  jede  Grube  und  legt  ihn  nieder, 
indem  er  ihn  in  derselben  Weise  wie  das  Wasser  dediziert  und 
die  Väter  zum  Essen  auffordert.  Während  die  Väter  an  den 
Pindas    essen,    wendet    sich    der    Opferer    weg,  so  lange  er  den 


übersichtliche  Darstelhmg  des  Vorväterkultus  gibt  Hillebrandt  a.  a.  O.  92  ff.; 
114  f.;  118.  Spezialuntersuchungen  findet  man  bei  Donner,  Pindapitryajna, 
Berlin  1870;  Caland,  Über  Todtenverehrung  bei  einigen  der  indogermanischen 
Völkern  und  Altindischer  Ahnencalt. 

1  Caland,  Altind.  Ahnencult  3,  154;  vgl.  Äp.  DhS.  II  18.  16.  —  Nach 
WuTTKE,  Deutscher  Volksabergl.  215,  ist  es  in  Deutschland  in  gewissen  Ge- 
genden Sitte  gewesen,  wenn  der  Leichenzug  die  Dorfgrenze  passierte,  auf  die- 
selbe einen  Haufen  Stroh  zu  legen,  "damit  der  Tote,  wenn  er  in  seine  frühere 
Wohnung  heimkehrte,  auf  demselben  sich  ausruhen  könne".  —  Nach  Qaunaka, 
angefülirt  Ä9V.  Gr.  IV  7.  16,  halten  sich  die  Väter  während  der  Zeremonie  in 
einem  der  drei  Krüge  für  das  Arghyawasser  versteckt,  welcher  deshalb  nicht 
von  seinem  Platz  gerückt  werden  darf.  Vgl.  Wuttke  a.  a.  O.  "Wenn  die  Leichen- 
begleiter nach  dem  Begräbnis  im  Sterbehause  bewirtet  werden,  so  ist  gewöhnlich 
der  Geist  schon  da,  und  verweilt  hinter  einem  breiten  Handtuch,  welches  man 
zu  diesem  Behuf  an  der  Thür  aufhängt,  oder  er  setzt  sich  ungesehen  auch  mit 
z\im  Tische". 

*  Caland,  Altind.  Ahnencult  154  ff. 

"  Nach  dem  Zeremoniell  anderer  Schulen  dem  Agni,  Soma  und  Yama. 
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Atem  anhalten  kann,  um  sich  gegen  ihre  gefährliche  Nähe  zu 
schützen,  und  kündigt  sodann  an,  dass  die  Mahlzeit  beendet 
isti.  Nach  diesem  Opfer  stellt  er  ihnen  andere  Gaben  vor: 
Schminke,  Ol,  Parfüm,  Kleider  (einen  Zeuglappen  o.  dgl.).  Und 
in  derselben  Weise  wie  er  beim  Anfang  des  Opfers  die  Väter 
zu  der  vorgesetzten  Mahlzeit  einlud,  bittet  er  sich  nach  geen- 
deter Zeremonie  von  ihnen  los  und  fordert  sie  auf,  auf  den 
Wegen,  auf  denen  sie  gekommen  seien,  zurückzukehren,  um  sich 
beim  nächsten  Opfer  wieder  einzustellen  2.  Dies  ist  das  Piuda- 
opfer  in  seinen  Hauptzügen.  Gewisse  Einzelheiten,  unwesentlich 
für  die  hier  erörterte  Frage,  wechseln  nach  den  verschiedenen 
Schulen  und  bei  den  verschiedenen  Gelegenheiten.  So  kommt 
nach  dem  Ritual  mehrerer  Schulen  beim  ^räddha  die  Sitte,  Gru- 
ben zu  graben,  nicht  vor,  sondern  die  Pindas  werden  auf  einer 
Unterlage  von  Gras  hingelegt  3.  Beim  monatlichen  Pindapitryajna 
(im  Qrautazeremoniell)  wird  nur  eine  Grube  gegraben,  während 
die  Pindas  beim  Mahäpitryajna,  der  einmal  jährlich  beim  dritten 
Cäturmäsyaopfer  (dem  Säkamedha)  vollzogen  wird,  auf  dem  "Altar" 
(vedi)  hingelegt  werden,  der  in  dem  eingehegten  Raum,  in  dem 
das  Opfer  vor  sich  geht,  angeordnet  ist. 

Dass  dieser  Ritus  in  seinem  Kern  einen  uralten  volkstüm- 
lichen Kultbrauch  vertritt,  braucht  kaum  hervorgehoben  zu  wer- 
den. In  der  Sitte,  das  Opfer  in  eine  Grube  im  Boden  zu  legen, 
erkennt  man  noch  die  primitive  Vorstellung,  nach  welcher  die 
Toten    ihren    Wohnsitz    unter   der  Erde  hatten  •*.     Nichts  deutet 


'  Nach  dem  Zeremoniell  anderer  Schulen  steht  er  abgewendet,  bis  die 
Klösse  abgekühlt  sind.  Es  ist  nämlich  der  heisse  Dampf  von  diesen,  den  die 
Väter  gemessen,  Caland,  a.  a.  O.  180,  8. 

*  Der  letzte  Passus  nicht  bei  Gobhila,  wohl  aber  in  dem  Zeremoniell 
anderer  Schulen  und  beim  Pindapitryajna  (Entlassen  der  Väter). 

^  So  nach  der  Baudhäyanlya-,  der  Bhäradväja-  und  anderen  Schulen,  vgl. 
Caland,  Altind.  Ahnencult. 

*  Oldenberg,  Rel.  d.  Veda  553.  —  In  gleicher  Weise  übermittelten  die  Rö- 
mer deu  di  manes  und  den  unterirdischen  Gottheiten  ihre  Opfergaben  durch  Gräber 
{Grablöcher,  mtindi),  die  zu  diesem  Zweck  besonders  hergestellt  waren,  Wissowa, 
Rel.  und  Kultus  der  Römer  234  f.  Als  Odysseus  den  Toten  am  Eingang  des 
Hades  opfert,  gräbt  er  eine  Grube  in  die  Erde  und  lässt  sie  das  Blut  der 
Schlachttiere  auffangen.  Od.  X  527  ff.,  XI  23  ff. ;  Rohde,  Psyche  56  ff.  Dieselbe 
Vorstellung  und  darauf  begründete  Gebräuche  finden  wir  auch  bei  den  Germanen 
wieder.  "Odin",  heisst  es  in  der  Ynglingasaga,  Kap.  8,  "setzte  die  Gesetze  in 
seinem  Land,  die  vorher  unter  den  Äsen  galten.    So  gebot  er,  dass  man  alle  Toten 
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hier  auf  einen  himmlischen  Wohnsitz  der  Toten,  eine  Anschauung, 
die  sonst  schon  seit  rigvedischer  Zeit  hervortritt.    Und  aus  jeder 


verbrennen  und  ihre  Güter  mit  ihnen  auf  den  Scheiterhaufen  tragen  solle.  Er 
sagte,  dass  jeder  nach  Walhall  mit  solchem  Reichtum  kommen  werde,  wie  er 
ihn  auf  dem  Scheiterhaufen  mit  habe,  und  auch  das  werde  er  geniessen, 
was  er  selbst  in  der  Erde  vergraben  habe.  Die  Asche  solle  man  auf 
den  See  hinausführen  oder  sie  in  der  Erde  vergraben."  —  Eine  direkte  Parallele 
zu  dem  zuletzt  Angeführten  bietet  die  unter  den  Lappen  bis  weit  in  die  neuere 
Zeit  hinein  beobachtete  Sitte,  Silber  und  andere  Kostbarkeiten  an  einem  Platz 
zu  vergraben,  der  allen  ausser  dem  Besitzer  selbst,  also  auch  seinen  nächsten 
Angehörigen,  unbekannt  war  (Reuterskiöld,  De  nordiska  lapparnas  religion 
63  f.).  Das  Vergrabene  durfte  vom  Besitzer  nicht  berührt  werden.  Dass  es 
sich  hier  um  eine  Deponienmg  von  Gütern  zum  Bedarf  des  kommenden  Lebens 
handelte,  ergibt  sich,  wie  Reuterskiöld  hervorhebt,  teils  aus  der  Weise,  in  der 
man  den  Schatz  verbarg,  teils  aus  der  Antwort,  welche  Leem  (Leem,  Beskrivelse 
over  Finnmarkens  Lapper,  deres  Tungemaal,  Levemaade  og  forrige  Afguds- 
dyrkelse  381,  angeführt  bei  Reuterskiöld  64)  von  einem  Lappen  erhielt  auf 
seine  Frage,  warum  er  sein  Geld  so  sorgfältig  verberge :  "Wenn  mein  Geld  nach 
meinem  Tod  in  die  Hände  anderer  fiele,  wovon  sollte  ich  dann  leben,  wenn 
ich  in  das  Land  der  Toten  komme?"  Der  Gebrauch  könnte  sehr  wohl  wie 
anderes  geistige  Gut  von  den  Germanen  entlehnt  sein,  aber  notwendig  ist  eine 
solche  Annahme  sicher  nicht.  —  Wenn  die  Lappen  den  Toten  Renntiere 
schlachten,  vergraben  sie,  wie  Rheen  mitteilt  (En  kortt  relation  om  Lapparnas 
lefwarne  och  sedher,  De  svenska  Landömälen  XVII,  Heft  1  p.  47)  die  Knochen 
in  der  Erde.  —  Für  den  Glauben  an  die  Unterwelt  als  den  Wohnsitz  der  Toten 
in  indischer  Vorstellung  vgl.  Oldenbergs  Zusammenstellungen  a.  a.  O.  543  ff. ; 
Johansson,  Solfägeln  i  Indien  17  ff.  Hier  sollen  aus  Indien  noch  einige  Belege 
für  den  Gebrauch  angeführt  werden.  Gruben  oder  Furchen  in  der  Erde  die 
Opfergaben  an  die  Toten  aufnehmen  zu  lassen,  und  Ahnliches,  das  auf  die 
Vorstellung  von  dem  Wohnsitz  der  letzteren  unter  der  Erde  zurückgeht.  Im 
Begräbnisritual  vollzieht  man  nach  gewissen  Schulen  auf  der  Verbrennungsstätte 
ein  Opfer  von  Sesamwasser  oder  Sesamkörnern  in  drei  Gruben  oder  auf  dem 
Erdboden,  auf  einem  geweihten  Platz,  "dem  Yama,  dem  Herrn  der  Verbren- 
nungsstätte und  den  Toten,  svadhä  namah''  und  in  gleicher  Weise  "dem  Kala, 
dem  Herrn  der  V.  und  den  Toten"  und  "dem  Mrtyii  ..."  Sodann  legt  man 
ein  Stück  Gold  nieder  (Caland,  Die  altind.  Todten-  und  Bestattungsgebräuche  34). 
Während  der  Zeit  unmittelbar  nach  dem  Todesfall  (der  Trauerzeit)  dachte  man 
sich,  dass  der  Verstorbene  sein  früheres  Heim  besuche,  und  die  Ritualtexte 
bestimmen,  dass  man  während  dieser  Tage  Pindas,  Wasser  und  Milch,  Waschwasser 
u.  dgl.  zum  Bedarf  des  Toten  {mrtabali)  vorsetzen  solle.  Dabei  kommt  der  Gebrauch 
vor,  neben  der  Tür  ein  Loch  zu  graben  und  dasselbe  mit  wohlriechenden  Stoffen 
und  Blumen  zu  füllen.  Über  dasselbe  wird  ein  mit  Wasser  oder  mit  Wasser 
vmd  Milch  gefüllter  Krug  gehängt  (Caland  a.  a.  O.  82).  Für  die  entsprechende 
Sitte  im  heutigen  Indien  vgl.  Dubois,  Bombay  Gazetteer  XXII  85  (angeführt 
bei    Caland  a.  a.  O.  84):   "In  the  house  of  mourning  the  chief  mourner  in  the 
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Formel,  jedem  Moment  des  Ritus,  spricht  der  naive,  lebendige 
Eealismus,  welcher  die  volkstümliche  Vorstellung  vom  Über- 
natürlichen kennzeichnet,  und  der  wohl  im  allgemeinen,  könnte 
man  sagen,  die  Vorstellung  von  derjenigen  Götterwelt,  die  den 
Menschen  am  nächsten  umgibt,  der  Welt  der  niederen  Götter- 
wesen, gekennzeichnet  hat.  Man  erkennt  ihn  in  dem  Traiyam- 
bakahoma  und  analogen  Kultbräuchen  wieder,  und  wir  werden 
ihn  noch  in  anderen  Riten  antreffen.  In  dem  brahmanischen 
Kultus  der  Himmlischen  dagegen  ist  er  schon  längst  verblasst. 
—  Neben  dem  Pindaopfer  müssen  das  mit  diesem  vollständig 
parallele  Opfer  an  die  die  Väter  vertretenden  Brahmanen  sowie 

floor  of  the  womeii's  hall  close  to  where  the  body  was  laicl  digs  a  hole  about 
a  foot  deep  and  keeps  a  lamp  burning  in  the  hole  day  and  night  for  ten  days. 
Close  to  the  hole,  about  a  foot  from  the  ground,  a  nail  is  driven  into  the  wall 
and  two  threads  are  let  down  from  the  nail  into  two  small  earthen  vessels, 
the  one  with  water,  the  other  with  milk".  Diese  Fäden  dienen  der  Seele  als 
eine  Art  Strickleiter,  auf  der  sie  zu  den  beiden  Töpfen  herabsteigen  kann.  — 
Gayal  ist  im  modernen  Volksglauben  der  böse  Geist  eines  Mannes,  der  ohne 
einen  Erben,  der  ihm  Opfer  vollziehen  kann,  gestorben  ist.  "In  every  Panjäb 
village  will  be  seen  small  platforms,  with  rows  of  little  hemispherical  depres- 
sions,  into  which  milk  and  Ganges  water  is  poured,  and  by  which  lamps  are 
lit  and  Brähmans  fed  to  conciliate  the  Gayal"  (Crooke,  PR.  I  234).  Auch  bei 
dem  Kultus  des  Todesgottes  Yama  kommt  der  Gebrauch  noch  vor,  eine  Grube 
in  die  Erde  zu  graben  (Ward  I  74  f.).  Ähnliche  Bräuche  trifft  man  im  heutigen 
volkstümlichen  Totenkultus  noch  oft,  vgl.  Crooke,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  I  450  f. 
Man  hat  kaum  Anlass  zu  der  Annalime,  dass  sie  nicht  sowohl  zu  vedischer 
Zeit  wie  später  in  vielen  Fällen  den  lebendigen  Vorstellungen  der  volkstüm- 
lichen Kreise  entsprochen  hätten.  —  Die  angefülirten  Gebräuche  werden  durch 
die  folgenden  Parallelen  beleuchtet.  Wenn  man  im  Crautazeremoniell  zu  ge- 
wissen Zwecken  eine  Grube  in  den  Erdboden  gräbt  (beim  Aufstecken  des 
Opferpfostens  im  Schlachtopferzereraoniell,  wenn  man  beim  Somaopfer  den 
ndumbara-Piosten  —  den  Mittelpfosten  —  im  Sadas  aufrichtet,  s.  Schwab,  Tier- 
opfer 68;  Caland-Henry,  L'Agnistoma  §  93  a),  soll  man  dieselbe  mit  Kornwasser 
besprengen,  das  man  sodann  mit  der  Formel:  "Möge  die  Welt,  wo  die  Väter 
sitzen,  gereinigt  werden",  ausgiesst.  Danach  legt  man  einen  Büschel  Gras  nieder 
mit  der  Formel:  "Du  bist  der  Väter  Sitz".  "Was  eingegraben  ist,  hat  nämlich 
die  Pitaras  zur  Gottheit",  TS.  VI  2,  10,  3.  Wenn  die  Vedi  zu  tief  gegraben 
wird,  werden  die  Pitaras  ihre  Gottheit  (TS.  II  6.  4,  2).  Die  Pitaras  wohnen  also 
unter  der  Erde.  —  Beim  Hausbau  soll  man  nach  Äcv.  Gr.  II  8.  15  Kucagras  in 
der  Grube  des  Mittelpfostens  ausbreiten  und  in  dieselbe  körn-  oder  reisge- 
mischtes Wasser  giessen  mit  der  Formel:  "Dem  Festen,  Irdischen  Svähä"  (acyu- 
täya  bhaumäya  svähä),  also  einer  Gottheit,  die  unter  der  Erde  wohnt.  Pär.  Gr. 
III  4.  3  heisst  es,  dass  er  in  den  Gruben  (für  die  Pfosten)  ^'acyutäya  bh.  sv." 
opfert. 
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das  Opfer  im  Feuer  {agnaukarana)  als  sekundäre  Zusätze  auf- 
gefasst  werden.  Das  erstere  ist  eine  eigentümliche  Dublette  des- 
Pindaritus,  die  in  dem  analogen  Opfer  des  Crautarituals,  dem 
Pindapitryajfia,  gänzlich  fehlt,  offenbar  eine  späte  brahmanische 
Erfindung.  Man  muss  es  mit  Calaxd  (Altind.  Ahnencult  156  f.,, 
vgl.  OldenberCt  a.  a.  0.  553)  als  aus  "einer  Speisung  von  Bräh- 
manas"  hervorgegangen  ansehen,  "wie  dieselbe  fast  immer  den 
Anhang  zu  einer  Grhyahandlung  bildet".  Betreffs  des  letzteren 
Momentes  sagt  Oldenberg  a.  a.  0.  553:  "Dass  in  diesem  Eitual 
Elemente  von  junger  Herkunft  enthalten  sind,  ist  unzweifelhaft. 
So  die  Spenden  an  Soma  und  Agni,  welche  Zusammenstellung 
der  beiden  göttlichen  Opferpatrone  als  eine  stehende,  unendlich 
häufig  wiederholte,  in  den  jüngeren  vedischen  Texten  anzutreffen 
ist,  während  wir  Ursache  haben,  sie  der  älteren  Rgvedazeit  ab- 
zusprechen" i.  Ich  habe  schon  geltend  gemacht,  dass  wir  nicht 
nur  hier,  sondern  in  allen  Doppelriten  des  vorliegenden  Typus 
—  natürlich  auch  bei  dem  Pindapitryajfia  und  Mahäpitryajna,  bei 
denen  ebenfalls  ein  solches  Agnaukarana  vorkommt  —  die  Ver- 
einigung eines  ursprünglichen,  volkstümlichen 2  und  eines  relativ 
modernen  ritualistischen  Elementes  sehen  müssen,  und  ich  hoffe, 
dass  die  durchgehende  Analogie  ^  die  Richtigkeit  dieser  Annahme 
ausser  Zweifel  stellt.  —  Mit  dem  Pindadäna  in  den  hier  ange- 
führten Riten  vergleiche  man  die  Art  und  Weise,  in  der  die 
Väter  beim  Somaopfer  bedacht  werden.  Man  opfert  ihren  Teil 
nicht  im  Feuer.  Sondern  neben  die  den  Vätern  geweihten 
Näräcamsabecher  •*,  die  man  im  Havirdhäna-Schuppen  auf  den 
Boden   beiseite  gestellt  hat,  legt  man  Stücke  der  Savaniyaopfer- 

^  Er  verweist  auf  S.  95',  nacli  Avelclier  dieses  Götterpaar  im  Eigveda  noch 
'■fast  verscliwiudend"  ist. 

-  Natürlich  nur,  insofern  das  zu  einem  solchen  Ritus  gehörende  Baliopfer 
allem  Anschein  nach  ^virklich  von  einem  alten  Volksbrauch  herrührt.  Es  gibt, 
wie  wir  bald  sehen  werden,  Fälle,  in  denen  auch  dieser  Teil  des  Ritus 
ritualistischen  Ursprung  hat,  wo  man  also  einen  Ritus  mit  Verwendung  beider 
Opfertypen  konstruiert  hat. 

•*  Wie  schon  hervorgehoben  wurde,  sind  die  Baliopfer  zu  weit  überwie- 
gendem Teile  eine  Art  von  Ergänzungsriten  zu  Opfern  des  gewöhnlichen 
rituellen  Typu.s.  Beim  Pindadäna  wie  bei  anderen  Baliopfern  nimmt  man  das 
Material  zu  den  Klössen  (den  Baliportionen)  aus  derjenigen  Opferspeise,  welche 
beim  Agnaukarana  ver\vendet  wurde. 

*  Caland-Henuy,  L'Agni.stoma  §  147  e;  Hillebrandt,  VM.  II  98  ff.,  Ri- 
tuallit.  130. 
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kuchen  auf  einem  Bette  von  Gras  nieder  und  fordert  die  Väter 
auf,  herbeizukommen  und  sich  zu  berauschen  ^  Am  Schluss  der 
dritten  Pressung  geht  der  Opferer  zusammen  mit  dem  Adhvaryu 
nacli  Süden  —  der  Himmelsgegend  der  Toten  —  und  opfert 
auf  einem  Grasbette  seinen  drei  nächsten  Ahnen  drei  Getreide- 
körner 2.  Beim  Pravargya  wurden,  wie  wir  gesehen  haben  (oben 
S.  53),  gewisse  Holzspäne  in  Milch  getaucht  und  verschiedenen 
Gottheiten  geopfert.  Dabei  wird  der  den  Pitaras  geweihte  Span, 
ebenso  wie  derjenige  Rudras,  nicht  ins  Feuer  geworfen,  sondern 
man  versteckt  ihn  unter  der  Streu  der  Südhälfte  der  Yedi, 
indem  man  mit  abgewandten  Blick  gegen  Norden  sieht  ((^at. 
Br.  XIV  2.  2,  35),  Im  Agnihotraritual  streift  man  bei  einer 
gewissen  Gelegenheit  das  Fett  von  der  Schnauze  des  Opferlöffels 
ab  und  wischt  dann  dasselbe  im  Süden  (ausserhalb  der  Vedi, 
Äp.)  auf  die  Erde  als  eine  Opfergabe  an  die  Pitaras  (Äp.  Qr. 
VI  11.  4;  Käty.  IV  14,  19  f.;  Vait.  VII  15).  Durch  diese  Form 
des  Überbringens  der  Gabe  kommt  wohl  das  chthonische  Wesen 
der  Pitaras  zum  Unterschiede  von  dem  himmlischen  der  Götter 
zum  Ausdruck. 

Viel  Ähnlichkeit  mit  dem  Pindaopfer  zeigt  ein  anderer, 
wichtiger  Baliritus,  der  auf  eine  Versöhnung  dämonischer  Mächte 
hinzielt,  nämlich  der  Sarpabali.  Beim  Beginn  der  Regenperiode 
vollzieht  man  die  Qrävanazeremonie,  welche  gegen  die  in  dieser 
Jahreszeit  erhöhte  Schlangengefahr  schützen  soll.  Nach  einigen 
Opfern  im  häuslichen  Feuer  oder,  wenn  die  Zeremonie  von  einem 
Ähitägni  vollzogen  wird,  im  Südfeuer  —  dies  ist  das  (^rävana- 
opfer  im  engeren  Sinne  —  begibt  man  sich  aus  dem  'Hause, 
geht  gegen  Osten  oder  Norden  und  legt  auf  einem  Sthandila=^ 
oder  auf  Ku9a-  oder  Darbhagras  (Qänkh.,  Hir.)  den  Schlangen 
«ine  oder  mehrere  Baliportionen  —  je  nach  den  verschiedenen 
Schulen  —  hin.  Dieses  Baliopfer  wird  sodann  jeden  Tag  wäh- 
rend der  ganzen  Regenperiode  bis  zum  Vollmond  im  Monat 
Märgacirsa  (vier  Monate)   wiederholt  4.     Offenbar  haben  wir  hier 


'  Caland-HeiVuy  a.  a.  O.  §  231;  Hillebrandt  in  seinen  a.  Arbeiten,  bzw. 
11  98  ff.  und   132  f. 

'  Caland-Henky  a.  a.  O.   148  e. 

^  S.  oben  S.  (>2  Aum.   1. 

*  Der  Eitus  ist  dargestellt  Cäfikh.  Gr.  IV  15,  17,  18;  Äcv.  11  1  und  3; 
Pär.  II  U;    III  2;    Äp.   18.  .5— 19.  5;    Hir.  n  lß_17;    Man.  II  16;    Gobh.  III  7 
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eine  volkstümliche  Zeremonie  vor  uns.  Das  verrät  sich  auch  in 
dem  Gebrauch,  den  Schlangen  mit  Waschwasser,  Kamm, 
Schminke,  Kleidern,  Spiegel,  Blumen,  Kränzen  und  ähnhchen 
Artikeln  aufzuwarten  (Qänkh.,  Pär.,  Äp.,  Hir.),  ein  Zug,  der  nur 
noch  in  ein  paar  vedischen  Eiten  echt  volkstümlichen  Charak- 
ters wiederkehrt,  so  bei  dem  oben  angeführten  Opfer  für  die 
Vinäyakas  und,  Avie  wir  eben  gesehen,  beim  Pindadäna  im  Vor- 
väterkulte. Im  ersteren  Ritus  enthält  die  vorgeschriebene  Opfer- 
gabe ausser  den  vielen  ess-  und  trinkbaren  Ingredienzen  auch 
gemahlene  und  ungemahlene  Wohlgerüche,  einen  aufgelösten 
^  muTctam),  einen  geflochtenen,  einen  roten  und  einen  weissen 
Kranz  (mälyam);  rote,  gelbe,  weisse,  schwarze,  dunkelblaue, 
grüne  und  bunte  Kleider  (Man.  Gr.  II  14.  2  8).  Gaben  derselben 
Art  trifft  man  in  einem  Ritus  an,  der  nach  Baudh.  Gr.  I  13 
von  den  Neuvermählten  am  fünften  Tage  nach  der  Hochzeit  zu 
vollziehen  ist.  Man  geht  aus  dem  Dorfe  gegen  Osten  oder  Nor- 
den zu  einem  üdumbarabaum,  der  eine  Wurzel  hat,  hinaus,  fegt 
rings  um  ihn  den  Boden  ab,  salbt  seinen  Fuss  mit  Wohl- 
gerüchen, streut  Blumen  über  die  Wurzeln  und  bringt  dem  Baum 
einen  aus  drei  Ingredienzen  bestehenden  Bali  dar.  Dann  wendet 
man  sich  an  ihn  mit  der  Bitte  um  Segen.  Darauf  folgt  noch 
ein  Baliopfer,  bestehend  aus  Fischen,  die  die  Eheleute  selbst 
frisch  gefangen  haben  und  die  nun  am  Fusse  des  Baumes  den 
hakäh  (Wasservögeln  ?  haka  ist  Reiher,  Ardea  nivea)  hingelegt 
werden  i.  Schliesslich  wirft  man  die  vom  Opfer  übrig  gebliebe- 
nen Blumen  nebst  Bändern  und  Kleidungsstücken,  die  man 
ausgezogen  hat,  in  den  Baum  hinauf.  Die  ersteren  werden  an 
einem  Zweig  befestigt  2.  Hier  liegt  ein  unzweideutiges  Beispiel  für 
Baumkultus  vor,  der  ja  eine  der  wichtigsten  Elemente  der  indischen 
Volksreligion  ausmacht.  Welch  ausserordentliche  Rolle  der  Baum- 
kultus   schon    in    alter  Zeit  gespielt  haben  muss,  geht  z.  B.  aus 


und  9  ;  Khäd.  III  2.  1 — 15,  3.  16—27.     Vgl.  für  denselben  Winternitz,  Der  Sarpa- 
bali  44  ff.,  250  ff.;  Hillebuandt,  Rituallit.   76—77. 

*  Wie  Zachari.e,  WZKM.  XVIII  299  ff.  nachweist  —  vgl.  auch  denselben 
"Verfasser  a.  a.  O.  XX  291  ff.,  XXII  431  ff.  —  hat  man  in  dem  Fischfang 
einen  selbständigen  Ritus,  genauer  gesagt  eine  Fruchtbarkeitszeremonie,  zu 
sehen,  die  noch  in  gewissen  Kreisen,  so  bei  den  südindischen  Nambüribrahma- 
nen,  im  Schwange  ist   und  auch  bei  anderen  Völkern  Entsprechungen  hat. 

*  S.  für  diesen  Ritus  Winternitz,  Das  altind.  Hochzeitsrituell  101  f. 
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den  bei  Fergusson,  Tree  and  serpent  Worship,  reproduzierten 
Skulpturen  aus  Sänchi  und  Amravati  hervor,  die  auch  ein  an- 
schauliches Bild  des  Kultes  geben.  Dasselbe  bezeugen  die 
buddhistischen  Schriften,  vgl.  die  bei  Oldenberg,  Rel.  d.  Veda 
262 — 264  wiedergegebenen  Belege  aus  der  Jätakaliteratur.  Für 
die  moderne  Zeit  sei  auf  Fergusson  a.  a.  0.  79  f.,  Crooke,  Pll. 
II  87  ff.,  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  390  ff. 
verwiesen.  Die  Opfergaben  sind  dieselben,  und  die  Opferhand- 
lungen werden  auf  dieselbe  Weise  wie  im  Sütrabeleg  ausgeführt: 
man  kehrt  um  den  Baumstamm  den  Boden  rein,  salbt  seinen 
Fuss  mit  Wohlgerüchen,  roter  Farbe  u.  dgl.,  opfert  Wasser, 
Blumen,  Münzen  und  allerlei  essbare  Dinge  auf  seiner  Wurzel, 
wickelt  Fäden,  Haarbänder  u.  dgl.  um  den  Stamm  und  hängt 
Kleider  und  Lappen  an  die  Zweiget  Wenn  Oldenberg  also  in 
seiner  Reh  d.  Veda  über  Kleiderspenden  an  die  Gottheit  sagt: 
"Gaben  von  Kleidungen  scheinen  —  dies  fällt  auf  —  nur  im 
Totenkult,  nicht  für  die  Götter  vorzukommen,  die  doch  auch  als 
bekleidet  gedacht  werden"  —  so  gilt  dies  zwar  fast  durch- 
gehends  vom  vedischen  Ritual,  aber  keineswegs  vom  volkstüm- 
lichen Opfer,  wie  die  angeführten  Riten  zeigen.  Es  liegt  an 
diesem  Punkte  nicht  ein  Gegensatz  zwischen  dem  Kulte  der 
Toten  und  dem  göttlicher  Wesen  sondern  ein  Gegensatz  zwischen 
dem  volkstümlichen  Opfer  und  dem  brahmanischen  Zere- 
moniell vor.  Wir  haben  hier  einen  Zug  von  vielen  —  andere 
sollen  im  folgenden  berührt  werden  —  aus  dem  man  sehen 
kann,  wie  das  letztere  den  Zusammenhang  mit  dem  lebendigen 
volkstümlichen  Kulte  verloren  hatte.  Das  Pindaopfer  für  die 
Väter  repräsentiert  einen  echten  Volksbrauch,  und  so  wird  es 
erklärlich,  warum  man  hier  Gaben  von  Kleidern  u.  dgl.  trifft. 
Es  ist  bekannt  und  wurde  schon  für  den  Baumkultus  hervor- 
gehoben,   welche    ausserordentliche    Rolle  solche  Opfergaben  im 


^  Vgl.  Oldenbekg  a.  a.  O.  ;  Fergusson  a.  a.  O.  80*  und  *,  Ceooke  a.  a.  O. 
II  95;  99—101;  102;  104;  I  161  ff.  "The  Kharwärs  have  a  sacred  Mahua 
tree,  known  as  the  Byähi  Mahua  or  'Mahua  of  marriage',  on  which  threads 
are  hung  at  marriages",  ibid.  163.  Der  Buddhismus  begünstigte  den  Baum- 
kultus. Das  ergibt  sich  aus  dem  soeben  angeführten  Jätakatext,  ebenso  aus 
Petav.  II  9,  vgl.  Stede,  Über  das  Peta  Vatthu  42,  98.  Noch  heute  spielt 
er  unter  dessen  Anhängern  eine  wichtige  Rolle,  vgl.  Schiefner  bei  Stede 
a.  a.  O.  421. 
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hinduistischen  Kulte  spielen.  Man  wartet  den  Göttern  ganz 
wie  Menschen  mit  allen  erdenklichen  Geschenken  auf.  So  reicht 
man  bei  der  Püjä  vor  dem  Götterbild  AVasser  zum  Fusswaschen, 
Baden  und  Mundspülen,  Juwele,  Gold,  Silber  und  Schmuck- 
sachen, ein  Bett,  Kleider,  Schuhe,  Schminke,  Zahnhölzer  etc.  dar 
(Ward  II  65  f.,  I  111  ff.).  "Isäna  Chandra  Räja,  the  grandson 
of  Krishna  Chandra  ßäja,  in  certain  years  presented  to  Kall 
eighty  thousand  pounds  weight  of  sweetmeats,  the  same  quantity 
of  sugar,  a  thousand  women's  cloth  garments,  the  same  number 
of  women's  China  silk  garments"  etc.  (ibid.  I  156).  —  Gaben  der 
gleichen  Art  sind  auch  im  modernen  Schlangenkult  gewöhnlich. 
So  opfert  man  ausser  essbaren  Dingen  Wohlgerüche,  Blumen, 
Blätter,  Kränze,  Lichter,  Fäden,  Zeugstücke  etc.  ^  In  diesem 
Zusammenhang  verdient  ein  eigentümlicher  Gebrauch  erwähnt 
zu  werden,  clor  dem  Sarpabali  des  vedischen  Zeremoniells  und 
dem  modernen  Schlangenkult  gemeinsam  ist.  Nach  Khäd.  Gr. 
III  2.  7  endet  der  Sarpabali  damit,  dass  der  Opferer  nördlich 
des  Feuers  einen  Büschel  Darbhagras  hinlegt  und  "seine  Ge- 
danken auf  die  Schlangen  richtet,  die  sich  in  diesem  Büschel 
befinden".  "In  Central  India",  berichtet  Crooke  in  seinem 
Artikel  Serpent-Worship  in  India,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  XI 
413  sp.  1,  "almost  every  village  has  a  platform  built  over  a 
snake's  hole.  Some  persons  ...  go  to  worship  at  the  abode, 
making  an  image  of  the  reptile  in  sacred  grass,  which  they 
worship".  Vgl-  denselben  Verfasser  in  seiner  PE.  II  137  f.: 
"On  the  morning  of  the  feast  (nägpaucami)  they  take  a  wisp  of 
grass,  tie  it  up  in  the  form  of  a  snake,  dip  it  in  the  water  in 
which  the  gram  has  been  steeped,  and  off  er  it  with  money  and 
sweet-meats  to  the  serpents".  Es  kann  kaum  bezweifelt  werden, 
dass  wir  in  dem  vedischen  Beispiele  und  dessen  modernen  Ge- 
genstücken denselben  Brauch  zu  sehen  haben.  Dass  es  sich  im 
ersteren  Falle  um  Schlangen  (Schlangendämonen),  die  sich  im 
Grasbüschel  verbergen,  nicht  um  die  Abbildung  einer  Schlange 
handelt,  lässt  sich  aus  der  Eigentümlichkeit  des  brahmanischen 
Kultes  erklären,  sich  an  das  Schlangenvolk  insgemein  statt  — 
wie  der  volkstümliche  —  an  einen  (oder  wenige)  Repräsentanten 


*  Vgl.    WiNTEßNiTZ    a.    a.    O.    261 ;    Eivett-Caunace,    The  snake   Symbol  ia 
India,  JASB.   1879  p.   25. 
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desselben  zu  wenden.  Die  Übereinstimmung  in  einem  solchen 
Einzelzuge  zeigt  indessen,  wie  ausserordentlich  nahe  sich  der 
volkstümliche  Schlangenkultus  der  vedischen  und  derjenige  der 
modernen  Zeit  berühren.  Offenbar  haben  wir  allen  Anlass,  den 
Fingerzeigen,  welche  uns  der  heutige  Volksbrauch  füi' die  älteren 
Zeiten  gibt,  zu  folgen.  Tun  wir  dies,  dann  bekommen  wir  ein 
ganz  anderes  Bild  des  vedischen  Schlangenkultus,  als  die  prie- 
sterlichen ßitualtexte  uns  geben.  Wir  müssen  z.  B.  voraussetzen, 
dass  man  zur  vedischen  Zeit  wie  jetzt  die  Schlangen  in  leben- 
digen Exemplaren  —  z.  B.,  wie  heute,  bei  den  Termitenhügeln  — 
und  in  Abbildungen  verehrt  hat,  obgleich  die  Grhyasütren  nichts 
davon  zu  wissen  scheinen.  Es  fehlt  auch  nicht  an  Spuren,  die 
in  diese  Hichtung  weisen.  So  berichtet  das  Pancatantra  in  einer 
seiner  Erzählungen  von  einem  Brahmanen,  der  einer  Schlange, 
welche  einen  Ameisenhügel  in  der  Nähe  seines  Ackerfeldes  be- 
wohnt und  in  der  er  die  Gottheit  des  Feldes  (ksetradevatä)  sieht, 
täglich  mit  Milch  aufwartete  Nach  iElianus,  üepi  ^wwv  Ibioxrixoq, 
angeführt  bei  Crooke,  Enc.  of  ßel.  and  Eth.  a.  a.  0.,  fand 
Alexander  an  mehreren  Orten  in  Panjab  Schlangen,  welche  in 
Höhlen  gehalten  und  verehrt  wurden.  Das  Volk  bat  Alexander,  sie 
zu  schonen.  Äcvaläyana  schreibt  (Äcv.  Gr.  IV  8.  2  8)  vor,  dass 
beim  Cülagava  die  blutbeschmierten  Eingeweide  des  Opfertieres  im 
Norden  für  die  Schlangen  hingelegt  werden  sollen.  Die  Art  der 
Erwähnung  lässt  keinen  Zweifel  daran,  dass  man  an  wirkliche 
Schlangen  gedacht  hat:  ^gväsinli"  ghosinlr  vicinvatlh  smnagnuvih 
sarpä  yacl  vo  Hra  taddharadhvam  iti  sarpebhyo  yat  taträsrg 
üvadhyam  vävasrutaui  hhavati  taddliaranti  sarjjäiy^.  Schon  die 
angeführte  Sitte,  beim  Sarpabali  einem  die  Schlangen  vertre- 
tenden Grasbüschel  Verehrung  zu  bringen,  deutet  auf  den  Ge- 
brauch von  Schlangenidolen  in  irgend  einer  Form.  Und  das 
Ä9V.  Gr.  Pari9ista  schreibt  (III  16)  für  eine  Person,  die  von  einer 
Schlange  gebissen  worden  ist,  einen  Nägabali  vor,  der  während 
einer  gewissen  Zeit  einem  fünfköpfigen  Schlangenidol  aus  Holz 
oder  Ton  darzubringen  ist  (Hillebrandt,  Rituallit.  79).  "Wenn 
beim  Sarpabali  keine  Abbildungen  von  Schlangen  vorkommen, 
so  beruht  dies  einfach  darauf,  dass  das  vedische  ßitual  den 
Gebrauch    von    Götterbildern    überhaupt  nicht  kennt,  was  indes 


^  Benfey,    Pantschata'ntra  I  244  ff.,  angeführt  bei  Winternitz  a.  a.  O.   37. 
6     E.  Arbman. 
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nicht  beweist,  dass  dies  auch  im  volkstümlichen  Kulte  der  Fall 
gewesen  ist.  Im  Gegenteil  dürften  wir  hier  die  Verhältnisse 
wesentlich  nach  der  Analogie  der  volkstümlichen  Formen  des 
Hinduismus  zu  beurteilen  haben  und  also  auch  mit  einem  aus- 
gedehnter) Gebrauch  von  Idolen  verschiedener  Art  rechnen  müssen. 
Wir  wollen  diese  Frage  einer  näheren  Prüfung  unterziehen. 

Dass  Götterbilder  wenigstens  gegen  das  Ende  der  vedischen 
Periode  in  Gebrauch  gewesen  sind,  können  wir  als  sicher  betrachten. 
Wir  stützen  hier  unsere  Auffassung  in  erster  Hand  auf  den 
klassischen  Beleg  bei  Pänini  V  3.  9q:  ßvikärthe  cäpanye,  d.  h. 
mit  Supplierung  aus  den  vorhergehenden  Sätzen:  das  Suffix  ka, 
welches  die  Gleichheit  ausdrückt,  wenn  dasselbe  verwendet  wird, 
um  die  Nachbildung  eines  Dinges  zu  bezeichnen  (z,  B.  agvaka, 
das  Bild  eines  Pferdes),  wird  nicht  gesetzt,  wenn  die  Nachbildung 
eine  solche  ist,  die  zum  Lebensunterhalt  dient,  vorausgesetzt, 
dass  dieselbe  kein  Handelsartikel  ist.  Nach  Patanjali  und  den 
übrigen  Kommentatoren  hat  nämlich  Pän.  in  der  angeführten 
ßegel  an  Götterbilder  gedacht.  Patanjali  gibt  als  Beispiel  "Qiva" 
(so  heisst  also  nach  Pat.  ein  Civabild  von  der  Art,  wie  sie  Pänini 
im  Auge  hat,  sonst  (^ivaka),  "Skanda",  "Vicäkha".  Aus  einem 
Scholion  zu  der  angeführten  Pän.-Stelle  und  andern  Autoren 
erfahren  wir,  was  unter  solchen  "zum  Lebensunterhalt  dienenden 
Götterbildern"  zu  verstehen  ist.  Es  gab  nämlich  seit  alters  eine 
Kategorie  von  Priestern:  devalalcas,  daivalakas,  devalas  {deväji- 
vas,  deväjivinah),  auch  bhautas  genannt,  die  ihren  Unterhalt  im 
Pflegen,  Herumtragen  und  Zeigen  von  Götterbildern  hatten  ^ 
Sie  waren  wenig  geachtet.  Einen  Brahmanen  dieser  Klasse 
durfte  man  nach  Man.  Dhg.  III  152  und  MBh.  XIII  90.  ii  (vgl. 
Man.  BhQ.  III  180  =  MBh.  XIII  90.  14)  an  einer  Opferzeremonie 
nicht  teilnehmen  lassen.    Es  kann  wohl  nicht  bezweifelt  werden. 


^  devalakä  jlvikärtham  yäh  parigrhya  grhädgrham  atanti  tä  devapratihrtaya 
ucyante,  das  angeführte  Schol.  zu  Pän.  V  3.  99.  devakosopajlvl  ca  nämnä  devalako 
bhavet,  Devala  bei  KuUüka  zu  Man.  DhQ.  III  152.  deväjlva,  deväjlvin,  ein  Mann 
der  durch  die  Aufsicht  über  Götterbilder  seinen  Lebensunterhalt  gewinnt,  BR. 
A'^gl.  weiter  die  von  Ludwig  in  Festgruss  an  Rudolf  v.  Roth  57  ff.  angefiüirten 
Interpretatoren  und  Abhayadeva  (c.  1050)  in  seinem  Kommentare  ziun  Bhaga- 
vatisütra,  welcher  das  Wort  Mamkha  als  Bezeichnung  eines  wandelnden  Bettlers 
erklärt,  der  sich  Almosen  vom  Volke  zu  verschaffen  sucht,  durch  Vorweisen 
von  Bildnissen  (übelgesinnter)  Gottheiten,  die  er  mit  sich  führt  (Hiehnle  in  der 
Enc.  of  Rel.  and  Eth.  I  260  Sp.   1,  Art.  Äjivika). 
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dass  die  Kommentatoren  im  Rechte  sind,  wenn  sie  Päninis  Regel 
sich  auf  Götterbilder  beziehen  lassend  War  aber  das  Leben 
vom  Ertrage  von  Götterbildern  wie  der  Verkauf  von  solchen  zu 
Päninis  Zeit  etwas  ganz  Gewöhnliches,  dann  muss  der  Gebrauch 
von  Idolen  jedenfalls  auf  eine  viel  ältere  Zeit  zurückgehen. 
Dasselbe  Bild  zeigt  uns  eine  Stelle  des  Adbhutabrähmana  sowie 
die  Epen,  wenigstens  für  die  Zeit,  wo  diese  Texte  entstanden 
sind.  Im  erstgenannten  Texte  ^  hören  wir  von  Götterbildern 
{daivatapratiniäh),  welche  lachen,  weinen,  singen,  sich  spalten, 
schwitzen,  die  Augen  auf-  und  niederschlagen  —  ein  schlechtes 
Omen.  In  derselben  "Weise  betrachtet  es  Drona  MBh.  VI  112.  ii 
als  schlechtes  Vorzeichen,  dass  "die  in  den  Tempeln  stehenden 
Gottheiten  (devatäh)  des  Kurukönigs  zittern,  lachen,  tanzen  und 
weinen".  Aus  den  von  Hopkins,  Ep.  Mjth.  72  f.  angeführten  Be- 
legen sieht  man,  dass  zur  epischen  Zeit  Götterbilder  verschiedener 
Art  ganz  allgemein  gewesen  sein  müssen.  Sie  waren  in  Tempeln 
und  bei  Tirthas  aufgestellt,  wurden  als  Feldzeichen  verwendet  etc., 
und  auch  Bilder  von  Menschen  und  Tieren  werden  oft  erwähnt. 
Man  kannte  auch  den  Gebrauch,  den  Kultgegenstand  auf  einer 
Wand  o.  dgl.  abzumalen  oder  zu  zeichnen,  wie  man  aus  dem 
Bericht  von  der  ßäksasi  Jarä  (MBh.  II  17—18)  sehen  kann,  welche 
dem  Hause  Glück  verspricht,  in  dem  sie  zusammen  mit  ihren 
Söhnen  auf  der  Wand  abgebildet  und  verehrt  werde.  So,  sagt  sie, 
sei  sie  im  Hause  des  Königs  Brhadratha  immer  abgebildet  und 
geehrt  worden.  Ganz  in  derselben  Weise  verfährt  man  auch  heut- 
zutage im  volkstümlichen  Kulte.  So  ist  es  im  Schlangenkulte  bei 
den  grossen  Festen  allgemeiner  Gebrauch,  Bilder  des  Kiiltgegen- 
standes  auf  die  Hauswand,  auf  ein  Brett  oder  auf  den  Boden 
zu  malen  (Crooke  PR.  II  137  ff.).  Bei  einem  Käli-Feste  macht 
man  eine  Abbildung  von  der  Göttin  auf  einer  steifen  Matte,  vor 
der  man  sodann  die  Zeremonien  vollzieht  (Ward  I  16).  Es  lässt 
sich  offenbar  nicht  annehmen,  dass  dieser  Gebrauch  erst  zur 
epischen  Zeit  entstanden  sei.    Im  Gegenteil  muss  sein  Vorkommen 

*  Wegen  der  Interpretieriuig  der  besprochenen  Päninistelle  wie  deren 
Bedeutung  für  die  hier  behandelte  Frage  vgl.  Weber,  I.  St.  V  147  ff.;  XIII  330, 
Anm. ;  Böhtlingk,  ZDMG.  XXXIX  528  ff. ;  v.  Schkcedee,  Indien.s  Literatur  und 
Cultur  379  f.  mit  Anmerkungen;  Winteenitz,  Der  Sarpabali  261  Sp.  2^;  Kiel- 
HOEN,  WZKM.  I  8  ff.;  Ludwig  in  seinem  angeführten  Aufsatze;  Konow,  The 
Indian  Antiquary  Bd.  38  (1909)  145  ff.;   CHAUPENTniE,  JEAS.  1913  pp.  671  ff. 

-  Weber,  Omina  und  Portenta  335  ff. 
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auch  im  modernen  Volkskult  in  dem  Sinn  aufgefasst  werden,  dass 
wir  hier  eine  uralte  Volkssitte  vor  uns  haben,  die  sich  bis 
heute  unverändert  erhalten  hat.  Dass  es  sich  wirklich  um  eine 
volkstümliche  Sitte  handelt,  geht  ja  deutlich  genug  aus  dem 
Charakter  der  Gottheiten  hervor,  auf  av eiche  sich  die  angeführten 
Riten  beziehen. 

Nun  ist  es  allerdings  richtig,  dass  die  vedischen  Texte  über 
Götterbilder  schweigen.  Doch  nicht  gänzlich.  Einige  Sütra- 
vorschriften  scheinen  solche  vorauszusetzen.  So  heisst  es  Äp. 
DhS.  I  30.  2  2,  dass  man  die  Füsse  nicht  gegen  devatäh  aus- 
strecken soll.  Ahnliche  Vorschriften  begegnen  im  Gaut.  DhQ. 
IX  12  f.  Und  Pär.  Gr.  III  14.  8  heisst  es:  "Wenn  man  im  Wa- 
gen gefahren  kommt  und  sich  einer  devatä  nähert,  soll  man  ab- 
steigen" {apräpya  devatäh  pratyavarohet).  Kann  man  also  aus 
diesen  Stellen  darauf  schliessen,  dass  Götterbilder  zur  Zeit  der 
genannten  Sütraverfasser  allgemein  vorkamen?  Nach  Bloch, 
ZDMG.  LXII  651  und  Anm.  wäre  das  nicht  zulässig.  Er  macht 
darauf  aufmerksam,  dass  im  heutigen  Indien  überall  in  den  Dörfern 
und  an  den  Wegen  formlose  Steine  oder  Erdhaufen  angetroffen 
werden,  durch  rote  oder  weisse  Lappen  gekennzeichnet,  in  denen 
man  ein  numen  divinum  siebt,  eine  devatä,  wie  die  Bezeichnung 
noch  allgemein  lautet.  "Natürlich  konnte  es  leicht  vorkomm.en, 
dass  ein  Wanderer,  wenn  er  sich  Mittags  im  Schatten  eines 
Baumes  ausruhte",  —  die  genannten  Heiligtümer  sind  nämlich 
unter  Bäumen  gelegen  —  "dabei  jener  devatä  mit  seinen  Füssen 
zu  nahe  kam".  An  eine  solche  Situation  wäre  Äp.  DhS.  I  30.  22 
gedacht.  "Ich  habe  hin  und  wieder  wohl  ein  Mal  mich  auf 
solche  Erdhaufen  gesetzt,  ans  Unwissenheit  und  weil  mir  jene 
feinere  Witterung  ihrer  wahren  Bedeutung  abging,  bis  dann  ein 
zarter  Wink  meiner  Begleiter  mich  eines  Besseren  belehrte".  — 
Es  lässt  sich  nicht  verneinen,  dass  Bloch  mit  dieser  Bemerkung 
eine  sehr  plausible  Deutung  der  angeführten  Sütravorschriften 
gegeben  hat.  Die  Äpastamba-Stelle  lässt  sich  am  besten  in  dieser 
Weise  verstehen,  und  übrigens  beachte  man,  dass  die  Devatäs 
aller  gegebener  Belege  ihren  Platz  im  Freien  zu  haben  scheinen. 
Indessen  geht  B.  bei  seiner  erwähnten  Deutung  von  einer  sieher 
unhaltbaren  Anschauung  (s.  weiter  gleich  unten)  über  den  Ge- 
brauch von  Götterbildern  in  vedischer  Zeit  aus,  nach  der  die 
Inder    in    einer    älteren    Periode    überhaupt    keine    eigentlichen 
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(anthropomorphen)  Darstellungen  der  Götter  gekannt  hätten, 
sondern  nur  primitive,  rohe  Fetische  und  Symbole  verschiedener 
Art  (wie  die  eben  genannten  Heiligtümer,  Tiere  u.  s.  w.)  und 
erst  sehr  spät  zu  ihrer  Vermenschlichung  übergegangen  seien,  zu 
einer  Zeit,  als  die  Griechen  ihre  Lehrmeister  in  der  Kunst  ge- 
worden waren.  —  Es  ist  nicht  notwendig,  in  den  genannten 
Devatäs  nur  jene  Heiligtümer  zu  sehen,  die  heute  so  gewöhnlich 
sind.  Man  kann  auch  an  mehr  oder  weniger  im  Freien  aufge- 
stellte Götterbilder  gedacht  haben,  wie  man  sie  heutzutage  oft 
antrifft ^  Und  der  Auffassung  Blochs  betreffs  des  Vorkom- 
mens von  Götterbildern  zur  vedischen  Zeit  möchte  ich  seine 
Identifizierung  der  Devatäs  im  Äp.  DhS.  1  30.  22  mit  gewissen 
modernen  indischen  Göttersymbolen  gegenüberstellen:  ist  es  nicht 
bemerkenswert  und  für  unsere  Frage  von  Bedeutung,  dass  ein 
moderner  Volksbrauch  sich  so  unverändert  zur  vedischen  Zeit 
wiederfinden  lässt?  Warum  nicht  dasselbe  auch  betreffs  des 
heutzutage  überall  unter  dem  Volke  verbreiteten  Gebrauches  von 
Götterbildern  verschiedener  Art  annehmen?  Niemand  wird  in 
Abrede  stellen  wollen,  dass  die  oben  angeführten  Indizien  alle 
ganz  bestimmt  zu  Gunsten  einer  solchen  Annahme  sprechen. 
Es  ist  auch  zum  mindesten  unwahrscheinlich,  um  nicht  zu  sagen 
unannehmbar,  dass  die  vedischen  Inder  allein  unter  ihren  Stamm- 
verwandten, oder  man  könnte  wohl  fast  sagen:  unter  allen  Völkern 
gleicher  Kulturstufe,  den  Gebrauch  von  Götterbildern  nicht  ge- 
kannt hätten,  besonders  wenn  man  dabei  auch  den  wohlbe- 
kannten und  schon  berührten  Umstand  in  Betracht  zieht,  dass  der 
Bilderkult  eines  der  hervortretendsten  Kennzeichen  des  Hinduis- 
mus ausmacht.  Wie  hat  man  dann  zu  einer  solchen  Auffassung 
kommen  können? 2    Offenbar  auf  Grund  des  Schweigens  der 


*  Vgl.  z.  B.  Keishna  Sastei,  Fig.  139;  Crooke,  PR.  I  87,  Enc.  of  Rel.  and 
Eth.  VII  143  Sp.  2. 

■  Ausser  Bloch  vgl.  z.  B.  Oldenbeeg,  der  noch  in  der  zweiten  Ausgabe 
seiner  Rel.  d.  Veda  (1916  p.  84)  zu  dem  Schlüsse  kommt,  dass  man  für  die 
vedische  Zeit  sicherlich  höchstens  an  Anfänge  von  Götterdarstellungen  denken 
könne.  Er  scheint  die  Geltung  dieser  Behauptung  nicht  auf  das  vedische  (den 
vedischen  Texten  zu  Grunde  liegende)  Zeremoniell  allein  beschränkt  sehen  zu 
wollen.  —  Weiter  Macdonell  in  dem  Journ.  of  the  R.  Soc.  of  Arts  1909  p.  317: 
"In  the  pre-Buddhistic  phase  of  Indian  religion  from  which  Hinduism  is  directly 
descended,  carved  Images  of  the  gods  and  temples  for  worship  were  equally  un- 
known.    It  is  hardly  to  be  expected  that  the    very  rudimentary  art  of  that  early 
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vedischen  Texte  über  diesen  Punkt.  Aberman  muss  sich  ein 
für  allemal  von  der  Zwangsvorstellung  freimachen,  dass  diese  Texte 
ein  allseitiges  Bild  der  vedischen  Eeligionsverhältnisse  geben. 
Gerade  das  Entgegengesetzte  ist  der  Fall. 

Im  Pär.  Gr.  findet  sich  ein  Abschnitt,  welcher  Yerfügunoen 
trifft  betreffs  der  Zeremonien,  die  beim  Hausbau  vollzogen  werden 
sollen.  Es  heisst  dabei  (III  4.  9)\ präganänteTccmsye samhhärän opijau- 
dumharapalüQäni  sasuräni  gädvalam  gomayam  dadhi  madhu  ghrtain 
Icugän  yavämgcäsanopasthänem  prohsct.  Man  soll  also  mit  einer  aus 
gewissen  Ingredienzen  bestehenden  Flüssigkeit  die  üsanäni  und 
upasthänäni  besprengen.  Der  letztere  Ausdruck  bezeichnet  nach 
dem  Kommentar  zur  Stelle  devcdäyatanädmi.  Und  so  muss  er 
zweifelsohne  gedeutet  werden.  Man  weiss  sonst  nicht,  was  dar- 
unter zu  verstehen  wäre,  upasthäna  bedeutet  "Hinzutreten, 
Nahen",  dann  "Aufwartung,  Verehrung"  (vgl.  agny upasthäna,  Yev- 
ehrung  des  Feuers;  upa-sthä  ist  in  den  vedischen  Texten  ein 
sehr  gewöhnliches  Wort  für  "seine  Verehrung  bezeugen"  in 
religiösem  Sinne).  Dann  ist  das  "Wort  auch  zur  Bezeichnung 
des  Gegenstandes  geworden,  an  den  man  mit  Verehrung  herantritt, 
heiliger  Gegenstand  o.  dgl.  Es  liegt  hier  dieselbe  Bedeutungs- 
entwicklung   vor    wie    bei    arcä  =  1)    Verehrung  {rc,  arcati,  lob- 

age  should  have  attempted  to  represent  in  an  anthropomoriDliic  form  gods  which 
vvere  still  feit  to  be  the  deifications  of  natural  phenomena  such  as  sun,  fire,  sky, 
wind".  Mir  scheint  diese  Annahme  Macdonells  sowohl  betreffs  der  Kunstfertigkeit 
der  vedischen  Inder  wie  betreffs  ihrer  Auffassung  von  den  Göttern  gänzlich  un- 
haltbar. Was  die  erstgenannte  betrifft,  so  kann  dieselbe  doch  wohl  kaum  weniger 
entwickelt  gewesen  sein  als  die  der  jetzt  lebenden  Naturvölker,  die  doch  all- 
gemein Götterbilder  haben.  Man  braucht  ja  hier  nicht  an  vollendete  Kunst- 
werke zu  denken!  Es  verdient  in  diesem  Zusammenhang  hervorgehoben  zu 
werden,  dass  sehr  wahrscheinlich  schon  gewisse  dem  Steinalter  (der  neolithischen 
Periode)  Europas  und  Kleinasiens  gehörende  anthropomorphische  Skuljjturen 
als  Idole  aufzufassen  sind.  Es  handelt  sich  speziell  imi  eine  in  den  Grotten 
des  Marne- Gebietes  vorkommende,  im  Eelief  dargestellte  Frauenfigur  —  vgl. 
Dechelette,  Manuel  d'archeologie  prehistorique  celtique  et  gallo-romaine,  Bd  I, 
Index  unter  "Divinites").  Und  was  diese  Gottheiten  selbst  betrifft,  so  sind  sie 
in  den  ausserpriesterlichen  Kreisen  sicher  ebenso  anthropomorphisch  aufgefasst 
worden  wie  diejenigen  anderer  Völker  (oben  S.  h).  Dies  gilt  ja  wie  bekannt 
unbedingt  von  den  Göttern  des  Hinduismus  (auch  den  noch  lebenden  vedischen 
Göttern),  den  höchsten  wie  den  niedrigsten.  Auch  im  RV.  sind  ja  mehrere 
Götter  von  jedem  Natursubstrat  gänzlich  losgelöst:  Indra,  Varuna,  Rudra.  — 
Für  die  ältere  vedische  Zeit  wenigstens  scheint  auch  Konow  in  seinem  ange- 
führten Aufsatze  (p.   146)  die  Auffassung  Macdonells  gutheissen  zu  wollen. 
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preisen),  2)  ein  zur  Verehrung  bestimmtes  Bild,  Götterstatue. 
Man  hat  also  bei  den  ujjasthänäni  unzweifelhaft  in  erster  Hand 
an  kleine  Heiligtümer  zu  denken,  in  denen  die  Hausgottheiten 
(die  Bilder  derselben  i)  ihren  Platz  hatten.  Nach  der  Lehre  des 
Hausbaues  (västiigästrä),  angeführt  beim  Komm.  Jayaräma  zur 
Stelle,  sind  Sessel  aus  Elfenbein  oder  anderem  Material  und  deva- 
täyatanädini  (d.  h.  Heiligtümer  mit  Götterbildern,  u.  s.  w.)  not- 
wendige Geräte  eines  Hauses  (Stenzler,  ADMG.  VI  89,  Anm.  zu 
§  9)2.  Und  so  ist  es  offenbar  auch  für  den  Verfasser  des 
Pär.  Gr.  gewesen.  Dieser  Umstand  ist  sehr  wichtig,  denn  er 
lässt  uns  mit  Sicherheit  einen  häuslichen  Kult  erschliessen,  über 
den  nicht  einmal  die  Grhyasütren  etwas  mitzuteilen 
haben,  Päraskara  nicht  ausgenommen,  dem  er  doch  wohl 
bekannt  ist.  Das  "häusliche  Kitual"  gibt  uns  also  ein  unvoll- 
ständiges und  offenbar  einseitiges  Bild  der  volkstümlichen  Reli- 
gionsbräuche.    Es  hat  nur  eine  Auswahl  aufgenommen. 

Wenn  nun  aber  die  Grhyatexte  über  die  religiösen  Gebräuche, 
welche  sich  um  die  Götterbilder  gruppieren,  nichts  berichten,  so 
haben  wir  natürlich  in  dieser  Hinsicht  noch  weniger  von  den 
Qrautatexten  zu  erwarten.  Dass  im  Qrautazeremoniell  keine 
Götterbilder  verwendet  wurden,  steht  ja  ausser  Zweifel.  Aber 
darum    darf    man  doch  nicht  dasselbe  von  dem  vedischen  Kulte 


1  Dass  es  sich  wirklicli  vun  Götterbilder  handelt,  braucht  wohl  —  be- 
sonders wenn  man  die  anderweitig  vorliegenden  Indizien  berücksichtigt  —  nicht 
erst  in  Frage  gesetzt  zu  werden.  Davon  zeugen  übrigens  auch  die  äsanäni, 
vgl.  unten. 

-  Auch  die  Sessel  (äsanäni)  sind  zweifelsohne  Kultutensilien  (so  Hille- 
BRANDT,  Rituallit.  82),  vgl.  z.  B.  Ward  II  65  (Beschreibung  der  Püjä,  der  Zere- 
monien, die  heutzutage  vor  den  Grötterbildern  vollzogen  werden):  "...  He 
now  presents  the  offerings;  first,  a  Square  piece  of  gold  or  silver,  as  a  seat 
for  the  god,  inviting  him  to  come  and  sit  down,  or  visit  him",  vgl.  ibid.  I  111. 
Man  könnte  vielleicht  auch  an  kleine  Altäre  denken,  s.  Crooke,  PE.  I  98, 
über  die  heutigen  Dorfheiligtümer:  "Inside  is  a  small  platform  known  as  'the 
seat  of  the  godling'  (Devatä  kä  baithaky.  Hier  deponiert  man  die  Opfergaben 
—  vgl.  auch  das  p.  87  abgebildete  Hanumanheiligtum,  wo  dieser  Altar  ein 
freistehender  kleiner  Schemel  ist.  S.  für  ein  ähnliches  Kultgerät  Monier 
Williams'  Beschreibung  der  Devapüjä,  Brähmanism  and  Hindüism  573  ("a  small 
rectangular  silver  platform  or  low  stand  on  legs").  Wie  in  den  indischen 
Heiligtümern,  so  gab  es  auch  in  der  Cella  der  Göttin  Athene  im  Parthenon, 
in  der  Nähe  der  grossen  Statue,  eine  Bank,  auf  welcher  sie  sich  bei  Bedarf 
ausruhen  konnte. 
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(dem  Kulte  der  vedischen  Inder),  üborliaupt  annehmen!  Im 
Gegenteil  lässt  es  sich  nicht  bezweifeln,  dass  hier  nur  einer  der 
vielen  Züge  vorliegt,  die  von  der  ausserordentlichen  Exklusivität 
des  priesterlichen  Zeremoniells  gegenüber  den  volkstümlichen 
Kultgebräuchen  Zeugnis  geben  ^.  Mit  der  schon  sehr  früh  voll- 
zogenen Stereotypierung  des  A-edischen  Rituals  waren  Götter- 
bilder für  immer  von  demselben  ausgeschlossen.  So  ist  es,  soweit 
ich  sehen  kann,  wenigstens  in  der  Hauptsache,  bis  auf  unsere 
Tage  geblieben 2.  Das  heisst:  hätte  das  vedische  Opferwesen 
durch  das  ganze  indische  Mittelalter  und  durch  die  Neuzeit  in 
Flor  gestanden  und  wären  während  dieser  Periode  wie  zur  ve- 
dischen ^  Zeit  nur  die  orthodox-hochbrahmanischen  Kreise  in  der 
Literatur  zu  Worte  gekommen,  so  müsste  man,  in  Ermangelung 
anderer  Quellen,  mit  einem  Schluss  ex  silentio  den  Indern  auch 
für  spätere  Zeiten  jeden  Gebrauch  von  Götterbildern  absprechen. 
Einen  solchen  Fehlschluss  begeht  man  betreffs  der  vedischen 
Zeit.  Die  Frage  nach  dem  Gebrauch  von  Götterbildern  in  Indien 
ist,  meine  ich,  keine  chronologische  Frage,  sondern  eine  Frage 
nach  verschiedenen  Kultformen,  die  beide  seit  sehr  weit 
zurück  liegenden  Zeiten  neben  einander  Bestand  gehabt 
haben  und  von  denen  eine,  das  vedische  Opfer,  durch  ihre 
ganze  Anlage  eine  überaus  einseitige  priesterliche  Ausgestaltung 
verrät.  —  Wie  bekannt,  lautet  ein  Vers  des  Eigveda  (IV  24.  i  o): 
"Wer  kauft  diesen  meinen  Indra  für  zehn  Milchkühe?  Wenn  er 
die  Feinde  getötet  hat,  mag  er  ihn  mir  wiedergeben"  (Olden- 
BERGS  Übersetzung,  Rel.  d.  Veda  84).  Für  meinen  Teil  kann 
ich    nicht  bezweifeln,  dass  w^ir  hier  ein  wundertätiges  Indrabild 


^  Andere  Merhergehörige  Züge  sind  z.  B.  die  sehr  untergeordnete  Stellvuig, 
welche  die  Göttinnen  beim  vedischen  Opfer  einnehmen  —  sie  spielen  ja  hier 
eine  fast  verschwindend  kleine  Rolle  — ,  das  Nichtvorhandensein  eines  blutigen 
Opfers  (ich  verweise  auf  das  Folgende),  die  Beschränkung  der  Opfergaben  auf 
Speise  und  Trank  (oben),  um  von  dem  starren  Konservatismus  zu  schweigen, 
der  den  Kultus  auf  eine  kleine  Anzahl  in  weiteren  Kreisen  und  besonders  unter 
dem  Volke  nicht  mehr  lebendiger  Götter  beschränkte. 

*  Vgl.  die  bei  Ward  II  45  ff.  vmd  Deussen,  Erinnerungen  an  Indien  40  f. 
gegebenen  Beschreibungen  der  Yajnas  (d.  h.  Opfer  des  alt- vedischen  Typus),  wie 
sie  in  späteren  Zeiten  vollzogen  worden  sind. 

»  Die  Upanisads  brauchen  hier  nicht  in  Betracht  zu  kommen.  In  dem 
Masse,  wie  sie  sich  mit  dem  Opfer  beschäftigen,  sind  auch  sie  orthodox 
vedisch. 


Rudra.     Untersuchungen   zum  altind.    Glauben  und   Kultus         89 

haben  1  (vgl.  Oldenberg  a.  a.  0.;  Hopkins,  Rel.  of  India  95)2. 
Aber  beim  vedischen  Opfer  dürfte  dasselbe  kaum  seinen  Platz 
gehabt  haben. 

Es  verhält  sich  also  mit  dem  Gebrauch  von  Grötterbildern  wie 
mit  Kleiderspenden  und  dgl. :  beide  gehören  dem  volkstümlichen 
Kulte  an,  sind  aber  von  dem  priesterlichen.  Opferdienst  ausge- 
schlossen. Kommt  nicht  in  diesem  Zuge  eine  Wesensverschieden- 
heit der  beiden  Kulte  zum  Ausdruck?  Tatsächlich  stimmt  das 
Fehlen  von  Götterbildern  wie  von  Opfergaben  der  eben  erwähnten 
Art  sehr  wohl  mit  dem  abstrakt-formalistischen  Gehalt  des  brah- 
manischen  Opferwesens  überein,  während  es  kaum  hervorgehoben 
zu  werden  braucht,  wie  gut  der  Bilderkult  sowie  der  Gebrauch, 
den  Göttern  Kleidimgen  und  ähnliche  Geschenke  darzubringen 
—  der  offenbar  mit  dem  erstgenannten  eng  zusammengehört  — 
dem  Ideengehalt  sowie  der  ganzen  äusseren  Anlage  des  volks- 
tümlichen Opfers  (Baliopfers)  entspricht  3.  Natürlich  lässt  sich 
die  Richtigkeit  einer  Betrachtungsweise  wie  der  hier  dargelegten 
nicht  zur  Evidenz  beweisen,  aber  alle  Umstände  scheinen  mir 
für  sie  zu  sprechen.  Auch  von  dem  durch  Pänini  und  andere 
Quellen  verbürgten  Gebrauch  von  Götterbildern  erfahren  wir  ja 
aus  den  mit  diesem  gleichzeitigen  llitualtexten  fast  nichts  oder 
gar  nichts,  obgleich  dieser  Brauch  schon  damals  sehr  alt  gewesen 


^  Für  die  Bezeichnung  desselben  ("Indra"  scMechthin)  vgl.  die  angeführte 
Pänini-Eegel. 

"  Es  ist  wenigstens  kein  Grund  vorhanden,  an  "einen  von  biklender  Kunst 
unberührten  Fetischstein"  (Oldenberg  a.  a.  O.)  zu  denken.  Indra  erscheint  ja 
im  E.V.  als  eine  durchaus  personifizierte  Gestalt. 

^  Dass  das  Fehlen  von  Götterbildern  im  priesterlichen  Zeremoniell  be- 
sonders in  betreff  der  ältesten  Zeit,  wo  dies  Zeremoniell  noch  von  einer  naiveren, 
lebendigeren  Religiosität  getragen  war,  ein  Problem  darbietet,  das  eine  beson- 
dere Behandlung  erheischen  würde,  gebe  ich  gern  mit.  Man  macht  aber  dies 
Problem  nicht  einfacher  durch  die  Annahme,  dass  der  Gebrauch  von  Götter- 
bildern den  vedischen  Indern  gänzlich  unbekannt  gewesen  wäre.  Es  mag  auch 
hervorgehoben  werden,  dass  der  angeführte  Zug  sich  mit  dem  schon  berührten, 
eigentümlichen  Mangel  an  Konkretion  und  ausgeprägter  Individualität  der 
vedischen  Götter  wohl  vereinen  lässt.  Diese  Götter  müssen  indessen  in  der 
volkstümlichen  Vorstellung  einen  ganz  anderen  Charakter  gehabt  haben.  Viel- 
leicht ist  es  nicht  ganz  ohne  Bedeutung,  dass  das  im  ßV.  IV  24.  10  erwähnte 
Idol  eben  ein  Indrabild  ist.  Denn  der  Kultus  dieses  Gottes  muss  zur  rig- 
vedischen  Zeit  in  den  ausserpriesterlichen  Kreisen  des  Volkes,  vor  allem  unter 
den  Ksatriyas,  grosse  Popularität  genossen  haben. 
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sein  muss,  ja  durch  den  oben  angeführten  Beleg  schon  für  die 
rigvedischo  Zeit  bezeugt  ist  —  offenbar  deshalb,  weil  man  dem- 
selben keinen  Platz,  weder  im  Ritual  der  grossen  Opfer  noch 
im  häuslichen  Zeremoniell,  bereitet  hattet  —  Die  Exklusivität, 
welche  in  kultischer  Hinsicht  die  hinter  den  vedischen  Texten 
stehenden  Brahmanenkreise  gekennzeichnet  hat,  fordert  uns  dazu 
auf,  aus  diesen  Texten  überhaupt  keine  Schlüsse  ex  silentio  über 
die  Eeligionsverhältnisse  der  vedischen  Zeit  zu  ziehen.  Dasselbe 
gilt  für  das  Beurteilen  der  Eolle,  welche  andere  volkstümliche 
ßeligionsbräuche  —  Baumkult,  Schlangenkult  —  die  in  der  ve- 
dischen Literatur  nicht  erwähnt  sind  oder  -wenig  hervortreten, 
während  dieser  Periode  und  in  denjenigen  Teilen  Indiens,  wo 
die  erwähnte  Literatur  entstanden  ist,  gespielt  haben  mögen. 
Oldenberg,  der  doch  in  den  mit  dem  Opferpfosten  und  der 
Herstellung  desselben  (beim  Schlachtopfer)  verbundenen  Bräuchen 
die  Spuren  eines  verbreiteten  volkstümlichen  Baumkultes  findet 
(a.  a.  0.  87 — 88),  sieht  sich  genötigt,  aus  dem  Umstände,  dass 
die  Baumgottheiten  im  Atharvaveda  und  den  Grhyasütren  im 
Vergleich  zu  der  ältesten  buddhistischen  Literatur  eine  so  un- 
wesentliche Rolle  spielen,  zu  schliessen,  dass  ihre  Geltung  in 
der  Tat  in  dem  Volksglauben,  den  jene  Texte  darstellen,  geringer 
gewiesen  ist.  Nun  verhält  es  sich  ja  aber  so,  dass  weder  die 
Grhyasütren,  noch  der  Atharvaveda,  noch  die  übrige  vedische 
Literatur  uns  ein  einziges  Beispiel  —  ausser  dem  im  Baudh. 
Gr.  vorkommenden  —  von  dem  realistischen  Baumkultus  liefern, 
welcher  uns  in  späteren  Quellen  in  so  reichlichen  Belegen  be- 
gegnet, und  uns  daher  auch  keine  Möglichkeit  geben,  uns  in 
diesem  Punkte  eine  Vorstellung  über  den  Volksglauben  und  den 
Volkskultus,    sei   es  in  der  einen  oder  der  anderen  Richtung  zu 


^  Eine  Beobachtung  Konows  in  seinem  oben  angeführten  Aufsatze  verdient 
in  diesem  Zusammenhange  hervorgehoben  zu  werden,  da  sie  ganz  und  gar  in 
dieselbe  Richtung  wie  die  schon  angezogenen  Indizien  zeigt.  Konow  bemerkt 
nämlich  a.  a.  O.  146,  dass  die  Göttin  Qri  auf  den  buddhistischen  Monumenten 
in  Udayagiri,  Bharhut  und  Sänchi  (also  jedenfalls  aus  einer  Zeit,  die  vor  unserer 
Zeitrechnung  liegt)  schon  in  einer  stereotypen  Weise  dargestellt  wird,  die 
auf  eine  lange  Entwicklung  zurückweist  und  zeigt  "that  there  is  no  real  objec- 
tion  against  the  theory  that  there  existed  Images  of  Hindu  gods  at  a  compara- 
tively  early  period". 
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machen  ^.  Könnte  man  aus  dem  häuslichen  Ritual  Schluss- 
folgerungen über  (las  Vorkommen  eines  Baumkultus  zur  vedi- 
schen  Zeit  ziehen,  so  müssten  wir  ja  zu  dem  Resultate  kommen, 
dass  dieser  Kult  den  volkstümlichen  Kreisen,  auf  deren  rituellen 
Gebräuchen  jenes  Zeremoniell  ruht,  keine  oder  eine  ganz  ver- 
schwindende Rolle  gespielt  liat.  Spätere  Belege  zeigen  indessen, 
dass  das  Ritual  uns  in  dieser  Hinsicht  gänzlich  irreführt.  Und 
wie  wir  gesehen  haben,  lässt  dasselbe  nicht  nur  den  Baum- 
kultus, sondern  auch  die  Verehrung  von  Götterbildern  und  andere 
volkstümliche  Kultformen  vollständig  unbeachtet,  ohne  dass  sich 
dies  aus  dem  Nichtvorhandensein  derselben  zur  vedischen  Zeit 
erklären  Hesse  2,  —  Unter  diese  Kultformen  gehörten  nun  beim 
volkstümlichen  Sai'pabali  sicher  auch  Abbildungen  von  Schlangen, 
z.  B.  Zeichnungen  auf  den  Wänden,  dem  Boden  u.  dgl.,  wie 
man  aus  den  modernen  und  schon  für  die  epische  Zeit  — 
wenn  auch  hier  nicht  direkt  für  den  Schlangenkult  —  nach- 
weisbaren Analogien  schliessen  darf.  Auch  die  im  Äcv.  Paric. 
zu  findende  Vorschrift,  dass  derjenige,  welcher  von  einer  Schlange 
gebissen  worden  ist,  einem  Schlangenidol  aus  Holz  oder  Ton 
Opfer  darbringen  soll,  dürfte  auf  einen  alten  Volksbrauch 
zurückgehen^. 

'  Dass  der  Baumkultus  im  magischen  Ritual  (dem  AV.  und  dem  Kau9. 
Sütra)  keine  Spuren  hinterlassen  hat,  ist  weniger  überraschend.  Die  Baum- 
gottheiten scheinen  durchweg  als  freundliche  Wesen  aufgefasst  worden  zu  sein, 
konnten  also  kaum  Gegenstand  von  Beschwörimgen  werden.  Und  die  magischen 
Opferhandlungen  ruhen  ja,  in  dem  Masse  wie  sie  vollzogen  werden,  ganz  und 
gar  auf  dem  vedischen  Eitual  und  sind  von  derselben  formalistischen  Art  wie  das 
vedische  Opfer.  Von  einem  neuen  Kultus  findet  sich  hier  keine  Spur.  Um 
so  mehr  fällt  es  auf,  dass  die  Grrhyasütren  sich  in  keiner  Weise  mit  dem  Baum- 
kultus befassen.  Wir  haben  hier  einen  guten  Beweis  für  den  priesterlichen 
Charakter  derselben. 

*  Vgl.  hierzu  auch  das  oben  besprochene  Verhältnis  der  vedischen  Ver- 
fasser zu  den  volkstümlichen  Vorstellungen  von  den  Bergen  als  Wohnsitzen 
der  Götter.     Man  befasst  sich  nicht  mit  denselben. 

^  Ein  eigentümlicher,  nach  dem  Ritual  der  Taittirlya-Schule  bei  dem 
asthisamcayana  (Aufsammeln  der  Knochen  nach  der  Verbrennung  des  Toten) 
zu  beobachtender  Brauch  sei  in  diesem  Zusammenhange  erwähnt.  Man  scheint 
hier  "von  der  zusammenkneteten  Asche  eine  menschliche  Figur  zu  machen, 
der  jetzt  anstatt  des  Verstorbenen  Ehre  erwiesen  wird",  Caland,  Die  altind. 
Todten-  und  Bestattungsgebräuche  106.  Eine  solche  Figur  macht  man  auch 
lieutzutage  und  bringt  derselben  Opfer,  Dubois,  zitiert  bei  C.  a.  a.  O.  Vgl. 
Thurston,  angeführt  bei  Crooke,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  VII  144  Sp.   1:   "Ashes, 


92  Ernst  Arbmau 

Müssen  wir  also  die  Yehrerung  von  Götterbildern  zur  ve- 
disclien  Zeit  als  einen  dem  ausserpriesterliclien  Opferkultus  ange- 
hörenden Brauch  betrachten,  während  man  beim  vedischen  Opfer 
die  Gaben  durch  Vermittelung  des  Feuers  den  unsichtbaren 
Himmlischen  übersandte,  so  würden  wir  doch  erwarten,  jene 
Götterbilder  bei  dem  volkstümlichen  Baliopfer  anzutreffen.  Auch 
hier  aber  finden  wir  kaum  eine  Spur  derselben  i.  Beweist  dieser 
Umstand  etwas  gegen  das  Vorkommen  derselben  im  volkstüm- 
lichen Kulte?  Zweifelsohne  nichts.  Teils  sind  bei  vielen  volks- 
tümlichen Riten  sicher  keine  Götterbilder  zur  Verwendung 
gekommen  (so  war  wohl  der  Fall  bei  den  Kreuzwegeopfern  und 
ebenso  beim  Väteropfer),  teils  liegen  ja  alle  in  den  Ritualtexten 
beschriebenen  Baliopfer  in  brahmanischer  Bearbeitung  vor.  Sie 
spielen  ja  in  den  meisten  Fällen  gar  keine  selbständige  Rolle 
mehr,  sondern  sind  in  andere  Riten  eingeschaltet  worden.  Dabei 
hat  man  sie  oft  wesentlichen  und  natürlich  immer  nach  rein 
priesterlichen  Gesichtspunkten  vollzogenen  Umarbeitungen  unter- 
worfen, mitunter  bis  zur  vollständigen  Unkenntlichkeit,  wie  ich 
später  an  einem  konkreten  Falle  dartun  zu  können  hoffe.  Ich 
verweise  im  übrigen  auf  die  folgende  Untersuchung.  Nur  in  einem 
einzigen  vedischen  Ritus  von  unverkennbar  volkstümlichem  Ur- 
sprung, dem  (^ülagava  oder  Icänabali,  wie  er  nach  dem  Ritual 
des  Äp.  und  Hir.  zu  vollziehen  ist,  hat  der  Gebrauch  von  Götter- 
bildern sich  erhalten.  Dieser  Ritus  soll  unten  seine  besondere 
Behandlung  bekommen.  Kehren  wir  nach  dieser  Abschweifung 
für  einen  Augenblick  zum  Sarpabali  zurück. 

Wurden  bei  diesem  Ritus  wie  im  vedischen  Opfern  überhaupt 
keine  Abbildungen  des  Kultgegenstandes  verwendet,  so  haben 
wir  offenbar  noch  weniger  Anlass  zu  erwarten,  dass  die  brahma- 
nischen  Opfertechniker  dem  volkstümlichen  Kultus  lebendiger 
Schlangen  bei  demselben  Platz  bereitet  haben  sollten,  was  ja 
schon  durch  die  Verkoppelung  des  Sarpabali  mit  einem  Opfer 
des  gewöhnlichen    rituellen  Typus  —  im  vorliegenden  Falle  mit 


either  from  the  sacred  fire  or  from  the  funeral  pyre,  are  often  made  into 
Images;  among  the  Gaudos  of  Madras,  an  Image  of  the  deceased  is  made  ou 
the  spot  where  he  was  cremated,  and  to  this  food  is  offered".  Es  muss  hier 
eine  alte  Volkssitte  vorliegen. 

1  Vgl.    doch    die  oben    angeführten,  bei    Schlangenopfern    vorkommenden 
Gebräuche, 
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einem  Opfer  im  Hausfeuer  —  erschwert  wurde,  da  er  in  dieser 
Weise  an  denselben  Kultplatz  wie  das  letztgenannte  gebunden 
wurde.  Wir  können  hier  sehen,  auf  welchem  Wege  volkstüm- 
liche Opferriten  bei  der  brahmanischen  Bearbeitung  von  ihrer 
ursprünglichen  Gestalt  entfernt  wurxlen.  Diese  Bearbeitung  tritt, 
für  den  Sarpabali,  auch  in  anderen  Zügen  deutlich  zu  Tage. 
Einige  der  beim  Crävana  und  Sarpabali  verwendeten  Sühne- 
formeln richten  sich  nicht  an  das  Schlangenvolk  schlechthin, 
sondern  teilen  dasselbe  in  grosse  Klassen  ein,  entsprechend  den 
verschiedenen  Reichen  des  Universums :  "die  Schlangen  der  Erde, 
der  Luft,  des  Himmels";  diejenigen  "der  Erde,  der  Luft,  des 
Himmels  und  der  Himmelsgegenden" ;  "die  Schlangen  der  vier 
oder  der  sechs  Himmelsgegenden"  u.  dgl.  —  mit  ihren  betref- 
fenden Herrschern.  In  einigen  Sütren  wird  auch  die  Opfer- 
handlung nach  diesem  Schema  vollzogen.  Qänkhäyana  legt 
vier  Baliportionen  symbolisch  in  verschiedener  Höhe  nieder  für 
die  himmlischen  Schlangen  und  ihre  Herrscher,  die  Schlangen 
der  Luft,  die  der  Himmelsgegenden,  und  die  der  Erde  mit  ihren 
Herrschern;  Hir.  hat  vier  Baliportionen  für  die  Schlangen  der 
Erde,  die  der  Luft,  die  des  Himmels  und  die  der  Himmels- 
gegenden; Gobh.  hat  vier  in  den  vier  Himmelsgegenden  für  die 
Schlangenkönige  derselben;  Pär.  drei  für  die  Herrscher  der 
irdischen  Schlangen,  derjenigen  der  Luft  und  die  Herrscher  der 
himmlischen  Schlangen.  Die  hier  verwendete  Systematik  und 
diese  ganze  kosmische  Perspektive  ist  ebenso  typisch  brahma- 
nisch  wie  sie  unvolkstümlich  ist.  Für  die  gewöhnliche,  vor 
allem  für  die  populäre  indische  Vorstellung  gehörten  wie  bei 
anderen  Völkern  die  Schlangendämonen  natürlich,  wie  die  Schlan- 
gen selbst,  der  Erde  an.  Als  chthonische  Wesen  erscheinen  sie 
ja    auch    durchgehend    in    der  Literatur  ^  wie  in  dem  volkstüm- 


^  Im  Ait.  Br.  V  23.  2  ist  die  Erde  sarparüjnl;  Komm,  sarparäjhlti  bhümer 
avatärasvarüpä  käcid  devatä.  In  Man.  vind  Ä9V.  Gr.  werden  die  Verwandten  des 
Opferers  nach  dem  Baliopfer  dem  Sclilangenkönig  anvertraut.  Dieser  wird 
"d/irMva"  angeredet  und  dürfte,  wie  Winternitz  a.  a.  O.  251  hervorhebt,  mit  dem 
"festen  irdischen"  (dhriiva  bhaumä),  an  welchen  sich  das  eJcakapäla-Opiev  im  Feuer 
wendet  (A^v.  acyutäya  bhaiimäya  svähä ;  Pär.  dhruväya  bh.  sv. ;  Man.  a.  dhr.  bh 
svähä)  identisch  sein,  vgl.  auch  das  oben  (S.  75  Anm.)  angeführte  Opfer  für  den 
"Festen  Irdischen"  beim  Hausbau.  Gobh.  IV  7.  41  herrscht  der  Schlangenfürst  Väsuki 
über  die  Unterwelt.  In  den  buddhistischen  Texten  gehören  die  Nägas  der  Unterwelt 
an,    Winternitz    40    ff.     Ebenso  in  den  Epen:  die  Erde  oder  die  Unterwelt  be- 
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liehen  Kulte,  der  sich  ja  übrigens  in  sehr  grossem  Umfang  an 
wirkliche  Schlangen  wendet i.  Niemals  begegnet  man  in  diesem 
Kulte  wie  beim  Sarpabali  jener  gewaltigen  Dämonen  weit,  die  das 
ganze  Universum  in  seinen  verschiedenen  Regionen  bevölkert. 
Sondern  er  folgt  ganz  und  gar  denselben  naiven  Formen,  Avelche 
für  jeden  volkstümlichen  Kultus  kennzeiclinend  sind.  Und  ebenso 
muss  es  sich  zur  vedischen  Zeit  verhalten  haben.  Es  kann  auch 
kein  Zweifel  darüber  bestehen,  dass  der  Sarpabali  seine  vor- 
liegende Form  keinem  Volksbrauch  sondern  den  theoretisch- 
technischen Erwägungen  der  ßitualisten  verdankt.  Welcher  Art 
diese  Erwägungen  gewesen  sind,  ist  nicht  schwer  zu  sehen.  Die 
Anlage  des  Ritus  entspricht  dem  Zweck  desselben.  Der  Sarpa- 
bali war  ein  Sühnritus,  durch  welchen  man  dämonische  Mächte 
unschädlich  zu  machen  suchte.  Dabei  galt  es,  alle  jene  Mächte, 
sozusagen  alle  denkbaren  Kategorien  des  Schlangenvolks,  unter 
die  magische  Kraftsphäre  des  Opfers  zu  bringen,  und  diesen 
Zweck  erreicht  man  durch  jene  schon  angeführten,  das  ganze 
Universum  umspannenden  Formeln  und  Opferhandlungen.  So 
wird  es  erklärlich,  Avarum  das  Schema  des  Sarpabali  in  so  vielen 
Riten  gleicher  Anlage  wiederkehrt,  in  denen  man  sich  beschwö- 
rend gegen  dämonische  Mächte  wendet  —  ich  verweise  auf  das 
Folgende.  Unter  den  hier  angeführten  Umständen  ist  es  auch 
klar,  dass  man  jenen  beim  Sarpabali  auftretenden  Schlangen- 
gottheiten der  überirdischen  Regionen  nicht  dieselbe  Realität 
wie  den  chthonischen  Schlangen  zuzuerkennen  braucht.  Sie 
hatten  offenbar  einen  wesentlich  theoretischeren  Charakter  als 
die  letzteren. 

Die  hier  an  den  Sarpabali  und  analoge  Opferhandlungen 
angelegten  Gesichtspunkte  sind  offenbar  unabhängig  davon,  ob 
man  in  diesen  Riten  wirkliche  Sühnopfer  sieht  oder  sie  als  ein 
magisches  Verfahren,  d.  h.  als  technische  Anordnungen,  die  auf 
rein  mechanischem  Wege  die  dämonischen  Mächte  neutralisieren, 


wohnen  sowohl  das  Schlaugenvolk  als  Ganzes  betrachtet  wie  die  grossen 
Schlangengötter.  Nur  als  "purely  mythical  they  appear  on  occasion  in  heaven 
and  the  sky",  Hopkins,  Ep.  Myth.  26  ff. 

^  Vgl.  WiNTERNiTz  a.  a.  O.  257  ff.  mit  Literaturverweisen;  weiter  die  bei 
Fergusson  a.  a.  O.  78 — 84,  251 — 259  angeführten  Gewährsmänner;  Oldham, 
JRAS.  1891  p.  391;  Dübois,  Hindu  Manners,  Customs  and  Ceremonies  571,641 
f.;  Crooke,  PK.  129  f.,  133,  138,  145  und  sein  oben  angeführtes  Artikel  in  der 
Enc.  of  Rel.  and  Eth. 
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auffasst.  Die  letztere  Auffassungsweise  ist  mindestens  ebenso 
berechtigt,  wenn  es  sich  um  brahmanisch  bearbeitete  leiten  han- 
delt. Mit  dem  hier  Angeführten  haben  wir  eine  Frage  berührt, 
die  mit  dem  schon  hervorgehobenen  starren  Formalismus  des 
brahmanischen  Opferwesens  auf  engste  zusammenhängt.  Und 
da  sie  für  das  richtige  Verständnis  des  priesterlichen  Kultus  in 
seinem  Gegensatz  zum  volkstümlichen  von  wesentlicher  Be- 
deutung ist,  scheint  sie  mir  einer  näheren  Erörterung  zu  bedürfen, 
ehe  wir  die  Untersuchung  weiter  führen. 

In  der  priesterlichen  Spekulation,  die  die  Entstehung  der 
umfangreichen  Brähmanaliteratur  veranlasst  hat,  ist  das  Opfer 
wie  bekannt  nicht  mehr  das,  was  es  in  einer  naiven  und  ur- 
sprünglichen Auffassung  war:  eine  Darbringung  von  Geschenken 
und  ein  Akt  der  Verehrung,  wodurch  man  sich  mit  den  Göttern 
gut  stellen,  sie  für  die  eigene  Sache  gewinnen  wollte.  Wohl  hat 
es  dem  Äusseren  nach  immer  noch  das  Aussehen  einer  Hin- 
wendung an  die  Gottheit,  in  Wirklichkeit  aber  ist  es  in  eine 
magische  Prozedur  verwandelt,  die  durch  eigne  innewohnende 
Kraft  wirkt,  und  dies  gilt  von  allen  Teilen  des  Opfers,  von  den 
äusseren  Vorrichtungen  desselben  wie  von  Handgriffen  und 
Formeln,  Hymnen  und  Gebeten,  Fasten  und  Askese  u.  s.  w.  ^  — . 
Mit  dieser  Maschinerie  laboriert  der  Mensch  auf  eigene  Faust 
zur  Erreichung  seiner  Zwecke  und  braucht  nicht  weiter  die 
Hilfe  der  Götter  in  Anspruch  zu  nehmen.  Hand  in  Hand  mit 
der  magischen  Auffassung  der  Wirkungsart  des  Opfers  geht  die 
ausserordentliche  Schätzung  seiner  Bedeutung.  Seine  Wirkungs- 
sphäre ist  das  Universum.  Während  so  die  übernatürlichen 
Kräfte  in  dem  Opfer  gesammelt  werden,  das  alles  Interesse  in 
Beschlag  nimmt,  sinken  die  alten  vedischen  Götter  zu  Bedeut- 
ungslosigkeit herab.  Sie  verfügen  zur  Erreichung  ihrer  Zwecke 
nicht  mehr  über  göttliche  Machtressourcen,  sondern  müssen  sich 
mit  Opfern  und  allerlei  rituellen  Werken  durchhelfen:  so  in  den 
Kämpfen  gegen  die  Asuras,  oder  wenn  sie  von  der  Erde,  wo 
sie  einst  gewohnt  haben,  zu  ihrem  jetzigen  Wohnsitze  im  Him- 
mel hinaufzukommen  suchen  —  um  ein  paar  der  stehenden  Le- 
gendenmotive der  Brähmanatexte  zu  nennen.  Aber  die  Göttei- 
können,  trotz  ihrer  Schattenexistenz,  nicht  aus  dem   Opfer  weg- 

^  Derselbe  magische  Charakter  kommt  übrigens  allem,  was  rituelles  oder 
heiliges  Tun  heisst,  zu,  auch  wenn  es  zum  Oj^fer  in  keiner  Beziehung  steht. 
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eliminiert  werden.  Sie  sind  mit  der  Idee  desselben  unauflöslicli 
verbunden,  ohne  sie  wäre  das  Opfer  kein  Opfer.  Li  j^^rotesker 
Weise  tritt  diese  ihre  persönliche  Bedeutungslosigkeit  sowie  ihre 
Unentbehrlichkeit  beim  Opfer  in  der  im  Jaim.  Br.  vorliegenden 
Version  der  Cj^avana-Legende^  in  Erscheinung.  Im  Konflikte 
zwischen  den  ßsis  und  den  Göttern  erschaffen  die  ersteren  zu 
ihrer  Hilfe  das  Ungeheuer  Mada,  das  Indra  und  die  übrigen 
Götter  in  die  Flucht  schlägt.  Nun  droht  aber  das  Opfer,  ohne 
Indra  und  ohne  Götter  {apendra,  apadeva)  dazustehen,  und  die 
Rsis  müssen  Indra  und  die  übrigen  Götter  durch  Absingen  ge- 
Avisser  (natürlich  magisch  wirkender)  Säraans  zurückrufen.  So 
wird  das  Opfer  wieder  mit  den  Göttern  vereint  {sendra,  sadeva). 
Die  Mechanisierung  des  Opfers  ist  also  soweit  fortgeschritten, 
dass  die  Götter  in  Wirklichkeit  zu  einem  blossen  Zubehöre  des- 
selben herabgesunken  sind  —  so  dürfte  man  ihre  Stellung  am 
besten  aufzufassen  haben:  als  selbständige,  persönlich  wirkende 
Faktoren  sind  sie  nun  bedeutungslos,  um  nicht  zu  sagen  ver- 
gessen; als  Teile  des  Opfermechanismus  sind  sie  unentbehrlich 2. 
Unter  solchen  Umständen  bedeutet  es  keine  Absurdität  mehr, 
wenn  Indra  ein  Opfer  an  Indra,  Visnu  ein  Opfer  au  Yisnu  etc. 
opfert.  "Indra  schlug  Yrtra.  Der  geschlagene  Vrtia  umband 
ihn  mit  sechzehn  Windungen.  Aus  dem  Kopf  Yrtras  kamen 
Kühe  heraus.  Es  waren  Kühe  aus  Videha.  Ihnen  nach  kam 
der  Stier.  Indra  erblickte  ihn.  Er  dachte:  'Wer  ihn  opfert, 
der  wird  von  diesem  Übel  frei'.  Er  opferte  dem  Agni  einen  mit 
schwarzem  Halse,  dem  Indra  den  Stier.  Agni,  mit  seinem  An- 
teil bedacht,  brannte  die  Windungen  Vrtras  in  sechzehn  Stücke. 
Und  durch  das  Opfer  an  Indra  schenkte  er  (Indra)  sich  selbst 
Kraft"  (TS.  II  1.  4,  5  f.).  Vgl.  weiter  TS.  II  1.  3,  1;  MS.  II  1.  4  ; 
Käth.  S.  X  2.  —  Wird  die  wirkende  Kraft  des  Opfers  als  auf 
dem  persönlichen  Eingreifen  der  Götter  beruhend  gedacht,  so  folgt 
dies  Eingreifen  in  derselben  mechanischen  Weise  —  gerade,  wie 
wenn  man  auf  einen  Knopf  drückt  —  nicht  als  das  Ergebnis 
freier  Beeinflussung.  Man  vergleiche  z.  B.  das  folgende  bei  den 
sogenannten    Wunschopfern    oft    vorkommende    Rezept,  das  ich 


1  Jaim.  Br.  III  159  (JAOS.   26,  Teil  1  p.   64  f.). 

2  Sie  spielen  also  etwa  dieselbe  Rolle  wie  Götternamen  in  einem  Zauber- 
spruch: sie  geben  dem  Spruch  seine  spezielle  Wirkungskraft,  ohne  dass  dabei 
an  ein  persönliches  Eingreifen  der  angerufenen  Götter  gedacht  wird. 
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mit  einem  Passus  aus  TS.  II.  1.  7,  2  ff.  exemplifiziere:  "Wer 
Brahmaglanz  wünscht,  soll  dem  Brhaspafci  (ein  Tier)  mit  schwarzem 
Hinterteil  opfern.  Er  nimmt  seine  Zuflucht  zu  Brhaspati  mit 
seinem  eigenen  Anteil.  Fürwahr,  dieser  schenkt  ihm  Brahmaglanz. 
Wer  liegen  wünscht,  soll  den  Mitra-Varuna  eine  zweifarbige 
(Kuh)  opfern.  Der  Tag  ist  mit  Mitra  verbunden,  die  Nacht  mit 
Varuiia.  Mittels  Tag  und  Nacht  regnet  Parjanya.  Er  nimmt 
seine  Zuflucht  zu  Mitra  und  Yaruna  mit  ihrem  eigenen  Teil. 
Fürwahr,  mittels  Tag  und  Nacht  lassen  sie  Parjanya  ihm  regnen" i. 
Nach  diesem  Formular  werden  noch  Pezepte  zu  fünf  Opfern 
mitgeteilt.  —  Nun  ist  diese  Mechanisierung  des  Opfers  zwar  zu- 
nächst in  der  gelehrten  Opferspekulation  und  für  den  kompli- 
zierten Opferapparat  des  (^rautazeremoniells  bezeugt,  und  es  ist 
ein  absurder  Gedanke,  dass  die  Brahmanen  nicht  Opferhand- 
lungen in  der  Bedeutung  von  Darbringungen  an  die  Gott- 
heit gekannt  haben  sollten.  Andrerseits  muss  aber  die  skizzierte 
Auffassungsweise  jenen  Kreisen  in  hohem  Grade  in  Fleisch  und 
Blut  übergegangen  sein:  sie  hat  ja  nicht  den  Charakter  einer 
Theorie,  sie  ist  vielmehr  ein  Dogma  oder  richtiger  die  feste 
Grundvoraussetzung,  auf  der  die  ganze  Opferspekulation  sich 
aufbaut.  Sobald  es  sich  um  brahmanische  Riten  —  auch  brah- 
manisch  bearbeitete  Volksbräuche  —  handelt,  hat  man  darum  mit 
ihr  zu  rechnen  2. 

In    meiner    oben    dargelegten    Auffassung    über  die  Mecha- 
nisierung  des  Opfers  und  die  Stellung  der  Götter  in  dem  brah- 


^  Man  kann  also  auch  hier,  wo  man  ein  Eingreifen  von  Seiten  der  Götter 
annimmt,  dank  der  Mechanisierung  des  Opfers  die  Wirkungen  desselben  genau 
und  im  voraus  berechnen.  Auf  eine  Opferhandlung  eines  gewissen  Schemas 
folgt  mit  Notwendigkeit  die  entsprechende  Wirkung.  Vgl.  Oldenberg,  Die 
Weltanschauung  der  Brähmanatexte  154  f.:  "Man  fühlt  sich  des  Gottes  durch- 
aus gewiss  .  .  .  kein  Zwang  gegen  den  Gott  in  dem  Sinn,  dass  er  wider 
seinen  Willen  zu  etwas  genötigt  würde,  aber  eine  von  seinem  berechenbaren 
Wesen  bestimmt  zu  erwartende  Wirkung"  —  und  denselben  a.  a.  O.  153^:  "Ich 
meinerseits  glaube,  dass  man  in  Bezug  auf  das  ganze  Gebiet  der  'Wunschopfer' 
sich  Caland  (Over  de  'Wenschoffers',  1902,  S.  31)  darin  anzuschliessen  hat, 
dass  diese  in  wezen  niet  anders  dan  magie  zijn". 

^  Über  das  Opfer  in  der  Brähmanaspekulation  handelt  Svlvain  Levi  in 
seiner  Abhandlung  La  Doctrine  du  Sacrifice  dans  les  Brähmanas.  Vgl.  weiter 
Haug  in  seiner  Edition  des  Ait.  Br.  73  f.;  Olteamare,  L'Histoire  des  Idees 
th^osophiques  dans  Finde  9  ff.;  Jacobi,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  II  800  Sp.  1  f. ; 
Oldenberg  a.  a.  O.  149  ff. 
7      E.  Arbman. 
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manischen  Kulte  gehe  ich  wesentlich  weiter  als  z.  B.  Oltramare 
in  seiner  a.  A.  Nach  ihm  wären  die  Götter  so  zu  sagen  als 
Vermittler  der  wirkenden  Kräfte  des  Opfers  aufzufassen,  mäch- 
tige "Wesen,  die  doch  ex  opere  operato  durch  das  Opfer  in  Be- 
wegung gesetzt  werden:  "Le  dieu  est  un  intermediaire,  le  plus 
souvent  obligatoire,  il  est  vrai:  c'est  par  lui  que  l'acte  sacre  ob- 
tient  l'effet  desire.  Mais,  en  derniere  analyse,  c'est  bien  le  rite  et 
la  formule  qui  amenent  le  retour  regulier  du  soleil,  qui  fönt 
tomber  la  pluie  et  assurent  l'ordre  de  l'univers.  Le  deva  n'est 
point  un  etre  moralement  bon  que  le  croyant  dispose  favorable- 
ment  par  un  sentiment  de  piete  et  d'adoration;  c'est  un  etre 
puissant,  mais  en  somme  de  caractere  equivoque,  que  le  sacrifice 
rend  bienveillant  ex  opere  operato""^.  —  Unzweifelhaft  gibt  sich 
hier  und  da  auch  eine  solche  Betrachtungsweise  zu  erkennen, 
wie  oben  durch  ein  Beispiel  gezeigt  wurde  2,  aber  die  tragende 
Idee  des  brahmanischen  Opferwesens  scheint  diese  Auffassung 
mir  doch  keineswegs  zu  sein.  Jedenfalls  tritt  sie  sehr  wenig 
hervor.  In  der  weit  überwiegenden  Anzahl  der  Fälle,  in  denen 
die  "Wirkungen  des  Opfers  Gegenstand  der  Spekulation  sind  und 
durch  die  eine  oder  andere  Legende  veranschaulicht  werden, 
werden  die  Götter  entweder  überhaupt  nicht  erwähnt,  oder  sie 
sind,  wenn  sie  auftreten,  nicht  Vermittler  dieser  Wirk- 
ungen, sondern  sie  sind  selbst  Opferer:  das  Opfer  scheint  in 
der  Tat  ganz  und  gar  ein  magischer  Apparat  zu  sein,  welcher 
direkt  und  ohne  Vermittlung  der  Götter  verschiedene  Wirkungen 
auslöst,  und  ist  darum  für  die  letzteren  auch  ebenso  anwendbar 
wie  für  die  Menschen.  Die  Götter  sind  von  dem  Ritual  ab- 
sorbiert worden.  Sieht  man  die  Sache  so  an,  dann  versteht 
man  auch,  warum  zwischen  den  Göttern  und  den  mit  dem 
Opfer  laborierenden  Menschen  kein  Gegensatz  Verhältnis  sich 
geltend  macht.  Die  Götter  brauchen  nicht  gezwungen  zu  wer- 
den, teils  weil  sie  keine  selbständige  Rolle  mehr  spielen,  teils 
auch  weil  das  Opfer  ja  doch  immer  ein  durchaus  göttliches  ist. 
Die  Vorstellung  eines  Gegensatzes  zu  den  Göttern  wird  über- 
haupt nicht  aktuell.  —  M.  E.  ist  also  das  brahmanische  Opfer 
in  grossem  Umfange  von  allem,  was  wirkliche  Religion  heisst, 
ebenso    losgelöst    worden,    wie    in  epischer  Zeit  die  Askese,  die 

*  Vgl.  auch  Jacobi  a.  a.   O. 

*  Vgl.  auch  Oldenbebg  a.  a.  O.  155. 
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Yogapraxis.  Diese  ist  als  magisches  Universalmittel  an  die  Stelle 
des  Opfers  getreten.  —  Dass  das  Opfer  als  ein  rein  magisches 
Verfahren  aufzufassen  ist,  darauf  deutet  auch  der  Umstand,  dass 
die  Götter  in  den  späteren  Riten  in  so  auffallend  grossem  Um- 
fange von  unpersönhchen  "Wesenheiten  verschiedener  Art  ersetzt 
werden.  Und  ihrer  nebengeordneten  Stellung  im  Kulte  entspricht 
durchaus  ihr  immer  mehr  überhandnehmendes  Schattenwesen. 
Vgl.  weiter  unten. 

Wir  kehren  zum  Baliopfer  zurück.  —  Ein  solches  ist  nach 
Gobh.  Gr.  und  Khäd.  Gr.  bei  einem  von  den  genannten  Texten  vor- 
geschriebenen Opfer  für  Räkä  (IV  8.  i  ff.,  III  2.  8  ff.  bzw.)  zu  voll- 
ziehen. Man  macht  ein  Feuer  auf  einem  Kreuzweg  und  bringt 
in  diesem  der  E-äkä  ein  Opfer  dar.  Sodann  geht  man  ein  Stück 
gegen  Osten  und  opfert  einen  Bali  den  devajana's,  indem  man 
nach  oben  blickt,  und  einen  den  itarajana's,  indem  man  seitwärts 
blickt.  Wenn  man  zum  Feuer  zurückkehrt,  darf  man  sich  nicht 
umsehen.  Aus  dieser  Bestimmung  sowohl  wie  aus  dem  Opfer- 
platz ergibt  sich,  dass  man  mit  dämonischen  Mächten  in  Ver- 
bindung getreten  ist^.  Dasselbe  geht  auch  aus  der  Art  und 
Weise  hervor,  wie  die  Opfergabe  für  die  Devajanas  dargebracht 
wird.  Sie  wird  offenbar  in  die  Luft  hinaufgeworfen.  Diese 
Opferweise  hat  ihren  natürlichen  Grund  in  der  Vorstellung,  dass 
die  Dämonen  in  der  Luft  umherschwärmen.  RV.  VII  104.  i8 
wird  von  den  Raksas  gesagt,  dass  sie  nachts  in  Vögel  ver- 
wandelt (vayo  bhiitvl)  umherfliegen.  Pär.  Gr.  III  6.  3,  bei  einer 
Kur  gegen  Kopfschmerzen,  werden  die  Dämonenwesen,  welche 
das  Übel  hervorgerufen  haben,  mit  den  folgenden  Epitheta  an- 
geredet: "Zerspalter!  Du  mit  entstellten  Augen,  mit  weissen 
Flügeln  (gvetapaksa),  mit  grossem  Ruhm,  mit  bunten  Flügeln 
{citrapalcsa)\     Möge  sein  Kopf  nicht  schmerzen!" 2     In  derselben 


'  Die  itarajana's  scheinen  mit  den  Yaksas  identisch  zu  sein,  devajana's  ist 
eine  allgemeine  Bezeichnung  für  Dämonenwesen.  Ich  verweise  auf  einen  fol- 
genden Abschnitt. 

*  Dieselbe  Vorstellung  von  den  Dämonen  als  fliegenden  Wesen  kehrt  im 
heutigen  Volksglauben  wieder.  "Bhüts  can  never  sit  on  the  ground,  apparently, 
because,  as  has  been  shown  already,  the  earth,  personified  as  a  goddess,  scares 
away  all  evil  influence.  Hence,  near  the  lowcaste  shrines  a  couple  of  pegs  or 
bricks  are  set  up  for  the  Bhüt  to  rest  on,  or  a  bamboo  is  hung  over  it,  on 
which  the  Bhüt  perches  when  he  Visits  the  place"  (Crooke,  PR.  I  237).  "Another 
series  of  prophylactics  depends  on  the  idea  of  the  separable  soul  or  that  spirits 
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Weise  wie  hier  den  Devajanas,  opfert  man  beim  täglichen  Bali- 
haraiia  nach  Äp.  DhS.  II  4.  8  und  Man.  Dhg.  III  90  den 
Bhütas,  den  Dämonen.  — Wenn  Khädira  (III  2.  i4)  vorschreibt, 
dass  man  am  Tage  nach  dem  hier  angeführten  Ritus  nach  Son- 
nenuntergang Balis  opfern  soll,  so  hat  man  wohl  die  letztgenannte 
Bestimmung  dahin  zu  deuten,  dass  das  Opfer  dämonischen  Wesen 
gilt.  —  Das  ist  auch  der  Fall  bei  dem  folgenden  nach  Pär.  Gr.  I 
12.  4  f.  in  Verbindung  mit  dem  Neu-  und  Vollmondopfer  des 
Grrhjarituals  zu  A'ollziehenden  Baliritus,  Die  Frau  geht  aus  und 
opfert  einen  Bali  mit  dem  Spruch:  nama  striyai  namah  inimse 
vayase  vayase  namah  guMäya  krsnadantäya  päpmäm  pataye  namah 
ye  me  prajäm  upalohhayanti  gräme  vasanta  uta  väranye,  tebhyo  namo 
'shi  talim  ebhyo  harämi,  svasti  me  'stu  prajüvi  me  dadatv  iti.  Dass 
man  mit  diesem  Opfer  böse  Wesen  sich  geneigt  machen  will,  ist 
offenbar.  Wie  ist  der  Ausdruck  vayase  vayase  namah  zu  ver- 
stehen? Stenzler  übersetzt  (ADMG.  VI)  "jedem  Alter  Verehrung''; 
HiLLEBRANDT  (RitualUt.  76)  "Verehrung  dem  Alter";  Oldenberg 
(SBE.  XXIX)  "to  every  time  of  life  adoration".  So  aufgefasst  wird 
er  indessen  in  dem  vorliegenden  Zusammenhang  kaum  begreiflich. 
Er  hat  vielmehr  denselben  konkreten  Sinn  wie  die  übrigen  Aus- 
drücke und  ist  zu  übersetzen:  "jedem  Vogel  Verehrung",  wobei 
man  entweder  an  Dämonen  oder,  was  noch  wahrscheinlicher  ist, 
an  Totengeister  gedacht  hat.  Wie  im  heutigen  Volksglauben 
dachte  man  sich  auch  zur  vedischen  Zeit  die  Seelen  der  Toten 
gern  in  Vogelgestalt  oder  als  wirkliche  Vögel  verkörpert  i,  wie 
bekannt  eine  sehr  verbreitete  Vorstellung.  Ein  unzweideutiges 
Zeugnis  davon  gibt  Baudh.  DhS.  II  14.  9  f.  mit  der  Vorschrift, 
dass  man  beim  Qräddha  auch  den  Vögeln  einen  Pinda  geben 
soll,  "denn  wie  man  Aveiss  treten  die  Toten  in  der  Gestalt  von 
Vögeln    auf"    (vayasäm    hi  pitaraJj  pratimayn  carant'ifi  vijnäyate). 


are  always  flutteriug  in  tlie  air  round  a  person's  Ivoad'-.  Man  schwingt  deshalb 
bei  der  Hochzeit  gewisse  dämouenvertreibende  C4egenstände:  ein  Messingbrett, 
eine  Mörserkeule  od.  dgl.  um  die  Köpfe  des  Brautpaars  zu  ihrem  Schutz  (ibid. 
11  23  f.).  Die  Bhüts  dringen  durch  die  Öffnungen  des  Kopfes  in  den  Körper 
ein  (ibid.  I  235,  237,  238  f.). 

^  Damit  hängt  es  nahe  zusammen,  dass  gewisse  Vögel  als  übernatürliche 
und  ominöse  Wesen,  Yamas  und  Nirrtis  Boten  etc.,  aiifgefasst  wurden,  vgl. 
die  bei  Winternitz,  General  index,  SBPl  L  unter  "Bird"  verzeichneten  Stellen; 
Hu.LKP.T.ANDT  a.  a.  O.   1S3;  Ma.cik)nei,i,,   VM.   152;  Hopkins,  Ep.  Myth.   19  f. 
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Wie  bekannt,  gelten  im  indischen  Volksglauben  speziell  die 
Krähen  als  Seelen wesen,  vgl.  Caland,  Die  altind.  Todten-  und 
Bestattungsgebräuche  78,  Crooke  a,  a.  0.  II  243  ff.  Nach  der 
Vicvanäthapaddhati  (Caland,  ibid.)  opfert  man  am  zehnten  Tage 
nach  der  Bestattung  den  Krähen  einen  Pinda  mit  folgender  For- 
mel: hfiko  ' si,  ijamadüto  'si,  grhäna  halini  uttamam,  yasya  dväre  gate 
prete  tarn  üpyüyatum  arhasi  (sie).  Unter  dem  als  käJca  und 
yamadüta  Angeredeten  hat  man  also  den  Toten  selbst  zu  ver- 
stehen. Am  zehnten  Tage  setzte  man  dem  Toten  zum  letzten 
male  Essen  vor  (Caland  a.  a.  0.  81  ff.).  Eine  ähnliche  Formel 
wie  hier,  doch  mit  der  Veränderung,  dass  statt  JcäJca  väyasa  steht, 
kehrt  in  einem  von  grhabali  handelnden  Nachtrag  zu  Ä9V.  Gr. 
wieder  (Stenzlers  Ausgabe,  ADMG.  III,  p.  47).  In  demselben 
Texte  findet  sich  folgender  Spruch:  aindravärunaväyavyä  yämyä 
nairrühäqca  ye  te  hakäh  pratigrlniantu  bhümyäm  pindam  mayärpitam. 
Auf  die  bevorzugte  Stellung  der  Krähe  im  Opferkultus  deutet 
wohl  ihre  Benennung  halihhiij,  halihhojana,  halipusta.  Im  Vas. 
Dh(^.  (XI  9)  trifft  man  sie  unter  den  Wesen,  denen  man  beim 
täglichen  Baliharana  Speise  auf  den  Boden  hinwirft.  Man.  DhQ. 
III  92  nehmen  "die  Vögel"  denselben  Platz  ein  \ 


^  Vgl.    zu    dem    oben   Angeführten  folgende  Sentenz  (Böhtlingk,  Sprüche, 
2.  Ausg.  Nr.  6793):  samtusißaty  uttamah  stutyä  dhanena  mahatädhamah  | 

prasidanti  japair  devä  balibhir  bhütavigrahäh  {{  (Bhütas,  Vögel, 
Krankheitsdämonen).  Nach  einer  Vorschrift  im  Baudh.  Pitrmedhasütra  I  11 
(Caland  a.  a.  O.  106)  muss  der  Pinda,  den  man  beim  Asthisamcayana  aus  der 
Verbrennungsasche  des  Toten  formt,  in  der  Weise  gemacht  werden,  dass  eine 
Taube  sich  nicht  auf  den  Schatten  desselben  setzen  kann  —  weil  die  Seele  des 
Toten  in  die  Taube  eingehen  könnte?  Wenn  eine  Taube  sich  aufs  Hausdach 
setzt  (Qänkh.  Gr.  V  5.  1)  oder  Spuren  auf  dem  Hausherd  zurücklässt  (Äp.  Gr. 
23.  9),  wird  das  als  ein  schlechtes  Vorzeichen  gedeutet,  welches  mit  Opfer  zu 
sühnen  ist.  Mit  dem  letzteren  Falle  kann  man  die  heutige  Volksvorstellung 
zusammenstellen,  nach  welcher  die  Fusspuren  einer  Taube  oder  eines  anderen 
Tieres  in  ausgestreuter  Asche  ein  Beweis  dafür  sind,  dass  die  Seele  des  Toten 
einen  Besuch  abgestattet  hat  (Crooke,  PR.  II  73  f.).  Nach  RV.  X  165  ist  die 
Taube  die  Botin  Yamas,  des  Todes.  Vgl.  weiter  für  diese  Vorstellungen  Jo- 
hansson, Solfägeln  i  Indien  20  f.;  Hillebrändt,  Rituallit.  183;  Hopkins,  Ep. 
Myth.  34.  —  Denselben  Seelenwesen  in  Vogelgestalt  begegnen  wir  sicher  auch 
in  dem  eigentümlichen,  schon  in  einem  früheren  Zusammenhang  (oben  S.  53) 
berührten  Gebrauch,  der  im  Grhyazeremoniell  unter  der  Benennung  YajSavästu 
geht  und  seine  Entsprechung  in  einer  ähnlichen  Zeremonie  beim  Qrautaopfer 
hat.  Bei  der  erstgenannten  Gelegenheit  wird  das  Grasbüschel,  bevor  man  es 
ins    Feuer    wirft,    den    "Vögeln"    dediziert  mit  den  Worten:  "Mögen  die  Vögel 
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An  das  Dämonenvolk  richtet  sich  ein  eigentümliches  Bali- 
opfer, das  nach  Äp.  Gr.  19,  7  beim  Ägraj^ana  —  dem  Erstlings- 
opfer der  Ernte,  vgl.  Hillebrandt  a.  a,  0.  85  f.  —  zu  vollziehen 
ist.  Man  soll  bei  dieser  Gelegenheit  einen  Breikloss  auf  den 
Dachfirst  hinaufwerfen.  Der  Text  sagt  zwar  nicht,  welchen 
Wesen  das  Opfer  gilt.  Dass  man  es  in  der  angeführten  Weise 
aufzufassen  hat,  geht  indessen  aus  einem  ähnlichen  Gebrauch 
Vaisn.  DhQ.  LXVII  14  hervor,  wo  vorgeschrieben  wird,  dass  man 
beim  täglichen  Baliharana  zwei  Balis  auf  dem  Hausdach  für 
König  Vaicravana  (Kubera)  und  die  Bhütas,  d.  h.  die  Dämonen, 
über  welche  er  herrscht,  aussetzen  soll.  Das  Hausdach  ist  nämlich 
in  der  indischen  Vorstellung  ein  beliebter  Aufenthaltsort  für 
solche  Wesen,  vgl.  Crooke,  PIl.  I  293  f.:  "We  have  already 
Seen  that  the  drävidian  tribes  will  not  allow  their  women  to 
touch  the  thatcli  during  a  whirlwind^  ...  It  is  on  the  roof, 
too,  that  the  old  shoe  or  black  pot  or  painted  tile  is  always  kept 
to  scare  the  Bhüts  which  use  it  as  a  perch".  —  Mit  dem  oben 
angeführten  Opfergebrauch  kann  man  die  im  alten  Persien  beob- 
achtete Sitte  vergleichen,  während  der  Hamaspai^maedaya-periode, 


lecken,  was  gesalbt  worden  ist,  imd  auseinandergehen"  {aktam  rihänä  vyantu 
vaya  iti;  Keith,  TS.  I  15*,  findet  die  Formel  "very  obscure").  Im  Qrautazere- 
moniell  begleitet  die  Formel  eine  analoge  Handlung,  nämlicli  das  Salben  des 
Prastarabündels  mit  der  Opfersubstanz  (mit  dem,  was  davon  in  den  Opfer- 
löffeln zurückgeblieben  ist),  ehe  es  beim  Schluss  des  Opfers  ins  Feuer  geworfen 
wird  (vgl.  Hillebrandt,  Neu-  und  Vollmondopfer  142').  Die  Formel  findet  sich 
TS.  I  1.  13  d;  VS.  II  16;  MS.  I  1.  13;  Käth.  S.  I  12.  MS.  hat  aptubhi  rihdnäh  etc.; 
Käth.  S.  artham  für  aktam.  —  Man  braucht  kaum  Bedenken  zu  tragen,  die  vayah 
als  umherstreichende  Seelen  zu  deuten,  Repräsentanten  jener  Klasse  von  Wesen, 
denen  man  nicht  Zugang  zum  Opfer  der  Götter  gewährte  und  die  in  dieser 
Weise  abgefunden  werden.  Wir  haben  schon  gesehen,  wie  bei  gewissen  Gele- 
genheiten die  Stellung  der  Pitaras  als  Wesen  niederer  Ordnung,  die  am  Götter- 
opfer keinen  Teil  haben,  in  verschiedener  Weise  markiert  wird  (Opfer  auf 
Kohlen,  von  Überresten,  s.  S.  51  f.).  Sie  stehen  in  dieser  Hinsicht  auf  derselben 
Linie  mit  Rudra  und  der  niederen  Götterwelt  überhaupt.  Beim  YajBavästu 
soll  man  auch  den  Grasbüschel,  nachdem  er  in  der  angeführten  Weise  behan- 
delt worden  ist,  mit  einer  Dedikation  an  Rudra  ins  Feuer  werfen,  und  mit 
einer  ähnlichen  Formalität  findet  man  im  Qrautaritual  den  Gott  beim  Neu-  und 
Vollmondopfer  ab  (oben  S.  53).  —  Mit  den  Komm,  zu  TS.  und  VS.  hat  man 
daiui  sicher  vyantu  in  der  angeführten  Formel  mit  "gehen  sie  auseinander"  zu 
übersetzen  und  darin  eine  Deprekation  zu  sehen,  vgl.  ähnliche  P^ormeln  bei 
Opfern  für  Rudra  (oben  S.  55). 

*  Bei  Wirbelwind  und  Sturm  sind  die  Dämonen  in  Bewegung. 


Rudra.    Untorsuchungen  zum  altind.   Glauben  und  Kultus       103 

wenn  die  Toten  nach  ihren  früheren  Wohnungen  zurückkehrten, 
um  von  den  Hinterbliebenen  bewirtet  zu  werden,  Essen  in  den 
Wohnstuben  des  Verstorbenen  oder  auf  den  Hausdächern  vor- 
zusetzen i. 

Dieselbe  niedere  Götterschicht  wie  die  bisher  genannten 
"baliessenden''  Götter  vertreten  auch  die  Genien,  '"die  Beschützer 
der  Furche",  denen  man  bei  dem  volkstümlichen  Sitäyajna^  ein 
.Baliopfer  darbringt.  Man  macht  aussen  im  Freien,  in  der  Nähe 
des  Feldes  oder  des  Dorfes,  ein  Feuer  an,  in  dem  man  dem  Indra, 
der  Sita,  der  Urvarä  und  anderen  Gottheiten  opfert.  Sodann 
werden,  auf  Ku9agras,  das  vom  Umstreuen  des  Feuers  übrig 
geblieben  ist,  Balis,  in  jeder  Himmelsgegend  einer,  den  Beschüt- 
zern der  Furche  3  {sltägoptrhlu^ah)  ausgelegt.  Dann  folgt  noch 
ein  ähnliches  Baliopfer  aus  anderen  Ingredienzen.  Die  Yolks- 
tümlichkeit  des  Ritus  tritt  in  der  ausdrücklichen  Bestimmung 
hervor,  dass  auch  die  Frauen  opfern  sollen,  "denn  so  ist  der 
Gebrauch"  (Pär.  Gr.  H  17.  is).  In  dem  brahmanisch  legalisierten 
Grhyaopfer  ist  nämlich  der  Mann  der  Opferer,  wenn  er  auch  bei 
gewissen  Gelegenheiten  von  der  Frau  ersetzt  werden  kann,  vgl. 
HiLLEBRAKDT  a.  a.  0.  70.  Nach  Äp.  Gr.  8.  3  verschmähen  die 
Götter  ein  Opfer,  das  von  einer  Frau  dargebracht  wird.  Dagegen 
werden  die  Frauen  oft  als  Trägerinnen  der  volkstümlichen  Über- 
heferungen  erwähnt,  an  die  man  sich  wenden  solle,  um  Auskunft 
über  verschiedene  Gebräuche  zu  erhalten.  So  hat  man  z.  B. 
nach  Äp.  Gr.  2.  15  von  den  Frauen  zu  lernen,  welche  Zeremo- 
nien —  ausser  den  im  Ritual  vorgeschriebenen  —  bei  Hochzeiten 
zu  vollziehen  sind.    Es  interessiert  uns  in  diesem  Zusammenhang 


^  Alberuni  in  seiner  Chronologie,  transl.  Sachäu,  London  1879,  p.  210  f., 
augeführt  von  Lehmann,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  I  455  Sp.  1.  —  In  persischer 
wie  in  indischer  Vorstellung  kommen  die  Seelen  als  Vögel  fliegend,  vgl.  Yasht 
XIII   70. 

'  Vgl.  HiLLEBEÄNDT,  Rituallit.  86. 

'  "Denen,  die  im  Ostea  sitzen,  mit  Bogen  und  Köcher,  mögen  sie  dich  im 
Osten  beschützen".  Im  Süden  opfert  man  den  "Wachsamen,  Gepanzerten",  im 
Westen  "den  Mächtigen,  Hervorragenden,  Bhüti,  Bhümi,  Pärsni,  Qunamkuri", 
im  Norden  den  "Fürchterlichen,  Windschnellen,  die  dich  im  Norden,  auf  dem 
Felde,  auf  der  Tenne,  zu  Hause  und  auf  dem  Wege  wachsam  und  unablässlich 
schützen  sollen".  Es  scheint  sich  also  um  einen  Schutzritus  gegen  feindliche 
Mächte  zu  handehi.  Vgl.  das  Schema  —  Opfer  in  den  vier  Himmelsgegenden 
—  mit  der  Anlegung  des  Sarpabali ! 
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besonders,  dass  die  Kommentatoren  unter  den' angeführten  Zere- 
monien Baliopfer  für  die  Nägas  und  Yaksas  erwähnen. 

Auch  Rudra,  als  eine  jener  volkstümlichen  Gottheiten,  ist, 
wie  wir  gesehen,  Gegenstand  der  gleichen  schlichten  Opfer. 
Gobhila  schreibt  I  4.  3i  vor,  dass  man,  wenn  eine  Gabe  dar- 
gebracht wurde,  dem  Eudra  einen  Bali,  bestehend  aus  Getreicle- 
abfall  {phaliJcaranänäm),  Schaum  von  gekochtem  Reis  und  Wasser, 
opfern  soll,  und  Äp.  DhS.  II  4.  2  3,  dass  man  nach  der  Mahlzeit 
die  Speisereste  aus  den  Kochtöpfen  aufheben  und  sie  an  einer 
nördlich  vom  AVohnhaus  gelegenen  reinen  Stelle  als  ein  Opfer 
für  Rudra  darbringen  soll,  "so  wird  Glück  mit  der  Wohnstätte 
vereint  sein". 

Der  Avichtigste  mit  Rudra  verbundene  Ritus  des  hier  be- 
sprochenen Typus  im  Grhyazeremoniell  ist  indessen  das  Baliopfer 
an  die  Scharen  Rudras  beim  Qülagava  sowie  dieser  Ritus  selbst 
in  seiner  bei  Äp.  und  Hir.  vorliegenden  Form.  Während  nämlich 
der  (^ülagava,  wie  er  im  Äcv.  Gr.,  Pär.  Gr.,  Man.  Gr.  und  Cänkh. 
Qr.  beschrieben  wird,  ein  Schlachtopfer  des  gewöhnlichen  A^e- 
dischen  Typus  ist  ^  und  deshalb  im  vorliegenden  Zusammenhang 
wenig  Interesse  hat,  schreiben  Äp.  und  Hir.^  unter  demselben 
Namen  (Hir.  II  8.  i ;  Komm,  zu  Äp.  19.  la)  einen  Ritus  von 
ganz  anderem  Aussehen  vor,  dessen  ganze  Anlage  dazu  berechtigt, 
ihn  als  ein  ursprüngliches  "Baliopfer"  aufzufassen,  um  diesen 
Terminus  weiter  beizubehalten.  Es  unterliegt  keinem  Zweifel, 
dass  das  erwähnte  Opfer  von  den  Gesichtspunkten  aus  verstan- 
den werden  muss,  die  an  den  volkstümlichen  und  an  den  priester- 
lichen Kult  angelegt  wurden.  Der  Ritus  wird  in  seinen  Haupt- 
zügen folgendermassen  beschrieben.  Westlich  von  dem  im  Osten 
oder  Norden  (Äp.)  angemachten  Feuer  werden  zwei  Hütten,  eine 
im  Süden  und  eine  im  Norden,  aufgeführt.  Zu  der  südlichen  lässt 
man  den  Gott  Icäna  (Rudra)  führen  (daksinasyäni  {kutyäm)  Iqänam 
ävähayaii,  Äp.),  zu  der  nördlichen  seine  Gemahlin  Midhusi;  mitten 
zwischen  die  beiden  Hütten  stellt  man  ihren  Sohn  Jayanta,  nach 


^  Vgl.  HiLLEBRANDT,  Eltuallit.  83,  73;  VM.  II  185  i.  gülagava  v/ivd  dor  dem 
Rudra  geopferte  Stier  genannt. 

*  Wohl  auch  Bhär.  Gr.?  —  Wintebnitz,  Das  altind.  Hochzeitsrituell,  p.  6: 
"Sehr  auffällig  ist  auch  die  nahe  Übereinstimmung  von  Äp.  19.  13  ff.,  Hir.  II 
8.  1  ff.  und  Bhär.  II  9  f.  in  Bezug  auf  den  Qülagava,  dessen  Beschreibung  von 
den  übrigen   Grhyasütren  wesentlich  abweicht". 
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den  Kommentatoren  identisch  mit  Skanda.  Während  bei  Hir. 
Rudra  durch  einen  Stier  repräsentiert  zu  sein  scheint  (?)  ^  —  er 
heisst  nämlich  cßlagava:  dakdnasTjmn  (kufyäni)  qülagavam  avüha- 
yati^,  was  in  den  anderen  Sütren  die  Bezeichnung  des  Opfer- 
stieres und  sodann  dos  llitus  selbst  ist^  —  und  danach  auch 
seine  Gemahlin  und  sein  Sohn  als  eine  Kuh  bzw.  ein  Kalb  auf- 
zufassen wären,  lässt  sich  bei  Äp.  nichts  derartiges  bemerken. 
Er  spricht  nur  von  Icäna,  Midhusi  und  Jayanta,  und  darunter 
sind  nach  Haradatta  Bilder  der  genannten  Gottheiten  zu  ver- 
stehen: tayor  devasya  devyägca  pratikrtl  Tcrtvä  madhye  jayantasya 
pratilcrtim  (Komm,  zu  Äp.  20.  i)-*.  Nach  beiden  Sütren  geht  in- 
dessen die  Zeremonie  in  der  Weise  fort,  dass  man  den  drei 
Gottheiten  zuerst  mit  Wasser  aufwartet  und  sie  sodann  je  ihre 
Portion  der  zubereiteten  Opferspeise  berühren  lässt,  mit  der 
Formel:  "Mag  er,  der  freigebig  spendende  (die  Opferspeise)  be- 
rühren. Dem  freigebig  spendenden,  svähä!  Mag  sie  .  .  .  berühren. 
Ihr,  der  freigebig  spendenden,  svähä"  .  .  .  etc.  Dann  werden  die 
drei  Gerichte  den  Gottheiten  im  Feuer  geopfert. 

Es  kann  kein  Zweifel  darüber  bestehen,  dass  die  hier  be- 
schriebene Form  des  Qülagava  wie  viele  andere  vedischen  Riten 
durch  Zusammenschweissung  eines  Opfers  des  gewöhnlichen  prie- 
sterlich-vedischen  Typus  und  eines  volkstümlichen  Ritus  von 
ganz  anderer  Art  entstanden  ist.  Erst  nach  dieser  Retuschierung 
konnte  der  letztere  seinen  Platz  im  vedischen  Zeremoniell  be- 
kommen. Dass  der  Qülagava  in  dieser  Weise  zustande  gekom- 
men ist,  darauf  weist  in  erster  Linie  sein  Name  igcmdbaU^.     Da 


1  So  HiLLEBRANDT  a.  a.  O.  84  und  Oldenberg,  SBE.  XXX  220  ff.,  224  (vgl. 
290  ff.);  Eel.  d.  Veda,  1.  Ausgabe  82,  2.  Ausgabe  79.  Vgl.  indessen  gleich  unten! 

'  Komm,   daksinasyäm  kutyäm  gülagavani  clcvam  ävähayet. 

^  HiLLEBRANDT   uud  Oldenberg  devitcu  den  Ausdruck  als  das  "Spiessrind". 

*  Bilder  der  zu  verehrenden  Gottheiten  für  jede  besondere  Gelegenheit 
(aus  Ton)  zu  verfertigen  und  dann  zu  zerstören  kommt  heutzutage  allgemein  vor 
und  scheint  ein  alter  Gebrauch  zu  sein.  Vgl.  Ludwig  a.  a.  O.  57  f.,  Ward  II 
12  f.,  I  16,  18  f.,  119  f.,  128  f.,  140,  154,  174;  Ceooke,  PR.  II  138;  vgl.  Tagore, 
The  crescent  Moon  15:  "You  were  in  the  dolls  of  my  childhood's  games,  and 
when  with  clay  I  made  the  image  of  my  god  every  morning,  I  made  and 
unmade  you  then". 

'  So  wird  er  bezeichnet  bei  den  Kommentatoren  des  Äp.  Gr.  und  Ap. 
Qr.  (Haradatta  zu  Äp.  Gr.  19.  13:  atha  igänabalir  näma  pökayajiio  vakxyate,  güla- 
gava    iti.     Bei    dem    Komm,    des    Äp.    Qr.   findet  sich  die  Bezeichnung  —  statt 
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nämlich  der  Ausdruck  hali  bei  den  llitualisten  nie  von  einem 
Opfer  des  gewöhnlichen  vedischen  Typus  gebraucht  wird,  sondern 
stets  das  Baliopfer  bezeichnet,  und  dieses  Opfer  ebenso  wie  sein 
Namen  1  aus  dem  volkstümlichen  Kultus  hergekommen  sein 
muss,  so  ist  iqänahali  als  Benennung  des  volkstümlichen  Opfer- 
brauchs  zu  verstehen,  der  A'on  den  liitualtechnikern  dem  Qülagava 
zu  gründe  gelegt  wurde 2.  Diesen  Ritus  haben  wir  in  Analogie 
mit  den  übrigen  Baliopfern  aufzufassen,  und  sehen  w'ir  näher 
zu,  so  werden  wir  finden,  dass  Äp.  und  Hir.  ihn  wenigstens 
seiner  wesentlichen  Anlage  nach  nach  aller  Wahrscheinlichkeit 
in  ziemlich  unverändertem  Stande  aufgenommen  haben.  Es  kann 
nämlich  keinem  Zweifel  unterliegen,  dass  die  Hütten,  die  Götter- 
bilder —  wenn  wir  vorläufig  von  Haradattas  Auslegung  des  Äp. 
ausgehen  —  und  die  mit  diesen  vollzogenen  Zeremonien  eine 
typische  Form  volkstümlichen  Kultes  vertreten,  eben  die,  welche 
dem  modernen  Hinduismus  sein  Clepräge  gegeben  hat  —  ich  denke 
dabei  an  die  im  heutigen  Indien  überall  anzutreffenden  Tempel 
und  kleinen  Heiligtümer  mit  ihren  Götterbildern  und  ihrem 
Opferdienst.  Mätrdatta  zu  Hir.  H  8.  5  verwendet  auch  von  den 
Hütten  den  Ausdruck  äyatanäni:  HeiHgtümer.  Wenn  Skanda 
ausserhalb  dieser  Hütten  aufgestellt  wird,  so  darf  man  darin 
vielleicht  ein  Analogon  sehen  zu  der  heute  üblichen  Sitte,  Gott- 
heiten niederen  Ranges,  deren  Kultus  mit  dem  der  grossen  Götter 
verbunden  worden  ist,  einen  Platz  ausserhalb  der  Tempel  der 
letzteren,  im  Freien  oder  in  besonderen  kleineren  Heiligtümern 
zu  bereiten,  wo  sie  als  eine  Art  Hüter  fungieren  ^.  —  Betrachten 
wir  nun  die  mit  den  drei  Götterbildern  verbundenen  Zeremonien 
etwas  näher!  Nach  beiden  Sütratexten  setzt  man  den  drei  Gott- 
heiten Wasser  vor  —  nämlich  zum  Waschen  u.  dgl.,  ganz  wie 


gülagava  —  in  einer  Liste  der  Päkayajnas;  dieselbe  Liste  ist  bei  Satyavrata 
Sämä(;rami  in  der  Usä  angeführt,   Hh^lebeandt  a.  a.  O.  71;  SBE.  XXX  358). 

^  S.  weiter  unten. 

^  Vgl.  WiNTERNiTz,  Der  Sarpabali  261  Sp.  2,  der  von  I^änabali  als  dem 
Namen  des  Ritus  ausgeht  und  denselben  als  "das  Streuopfer  an  l9äna  oder 
Qiva"  deutet.  "Streuopfer"  freilich  ist  keine  geeignete  Benennung  des  hier 
vorliegenden  Ritus,  wie  wir  sehen  werden  (vgl.  auch  oben  S.  64  Anm.  1).  Wegen 
der  Bezeichnung  ifänabali  vgl.  traiyambako  balih  (oben  S.  62  Anm.),  sarpabali 
und  dhürtabali  (Name  eines  im  Baudh.  Grhyaparic.  beschriebenen  Skandaopfers, 
Caland,  WZKM.  XXIII  53). 

»  Vgl.  Ckooke,  PR.  I  84,   110,   128;  Ward  I  56. 
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beim  Sarpabali  und  dem  Väteropfer.  Oldenberg,  der  die  be- 
treffenden Gottheiten  als  Tiere  auffasst,  übersetzt  sowohl  Hir. 
wie  Äp.:  "He  gives  them  water  to  drink  in  the  same  order,  in 
which  they  have  been  led  (to  their  places)".  Aber  die  Sütra- 
texte  reden  von  keiner  Tränkung.  Es  heisst  nur  (bei  Hir.  sowohl 
wie  bei  Äp.):  yathodjiam  udahüni  pradäya  etc.,  wozu  Haradatta: 
yathävähanam  udaJcäni  argkyäni  prayacchati  .  .  .:  ""iqänedam  te 
arghyam'^  etc.,  und  Sudarcanärya:  udaJcäni  pädyäni  pratyekmn 
svaih  svair  nämahhir  namontaih  pradadäti,  praJcarsena  hhaktipurah- 
saram  dadäti.  —  tabhyo  devatabhya  udakcmjalims  tümhn  pradäya  . ,  ., 
sagt  Mätrdatta  (zu  Hir.).  Man  hat  also  die  Sütravorschrift  nach 
der  Analogie  späterer  Kultgebräuche  aufzufassen,  bei  denen  man 
den  Götterbildern  mit  Wasser  zum  Fusswaschen,  Mundspülen 
und  Bade  aufwartete  Die  Richtigkeit  der  Auslegung  der  Kom- 
mentatoren erhält  eine  Stütze  durch  die  analogen  Gebräuche 
beim  Sarpabali  und  Väteropfer.  Haradatta  schreibt  auch  vor, 
dass  man  den  drei  Gottheiten  Blumen,  "Wohlgerüche,  Räucher- 
werk und  Lampen  verehren  und  Sudar9anärya,  dass  man  ihnen 
"Sitze  u.  s.  w."  (äsanädi)  hinstellen  soll,  was  alles  dem  volks- 
tümlichen   Opferkulte    angehört 2.  —   Nach    dem    Darbieten    von 

^  Vgl.  z.  B.  Ward  II  65,  I  110  ff.  Eia  Gegenstück  zu  der  oben  ange- 
führten Zeremonie  bietet  MBli.  XIII  14.  31  f.,  wo  der  Asket  Upamanyu  dem 
Qiva  Fusswasser  und  Arghyawasser  —  wie  bei  Mätrdatta  mit  den  Händen  — 
als  Opfer  darbringt,  wenn  dieser  ihm  bei  einer  gewissen  Gelegenheit  im  Himä- 
laya  erscheint  (pädyam  arghyam  bhaktitah  krtänjaliputo  bhütva  sarvam  tasmai 
mjavcdayam).  —  Bei  der  vedischen  Arghazeremonie,  "der  feierlichen  Aufnahme 
eines  Gastes"  (vgl.  Hillebrandt  a.  a.  O.  79)  werden  dem  Gaste  Fusswasser, 
Arghyawasser  (zum  Händewaschen)  und  Mundspülwasser  überreicht.  Es  ist 
offenbar  derselbe  Gebrauch,  der  im  Kulte  wiederkehrt,  wie  aus  dem  soeben 
angeführten  Beispiel  sowie  aus  Haradatta  zu  Äp.  deutlich  hervorgeht.  Der  Gott 
vertritt  beim  Opfer  den  geehrten  Gast.  Wir  haben  schon  wiederholt  Gelegen- 
heit gehabt,  die  realistische  Anlage  zu  berühren,  die  dem  volkstümlichen  Kulte 
sein  Sondergepräge  im  Unterschied  von  dem  priesterlichen  gibt.  Beim  vedischen 
Opfer  hat  der  hier  besprochene  Gebrauch  keinen  Platz.  —  Wie  bekannt  nimmt 
Wasser  überhaupt  einen  sehr  wichtigen  Platz  im  heutigen  Kulte  ein,  vgl.  z.  B. 
Monier  Williams,  "  Brähmanism  and  Hindüism  573  f.  "It  is  a  common,  adage 
that  Siva  is  as  fond  of  bathing  as  Vishnu  is  fond  of  decoration  and  the  surface 
of  the  pedestal  which  receives  the  linga  is  so  fashioned  as  to  drain  of  the 
large  quantity  of  water  poured  over  the  god  every  day  from  a  copper  vessel 
with  a  hole  at  its  bottom,  hung  directly  over  the  shaft",  Krishna  Sastri  73   f. 

'  Vgl.  oben  und  Ward  a.  a.  O.  —  Nach  dem  Eitual  der  angeführten 
Sütren  führt  man  I^äna  zu  seiner  Hütte  mit  folgenden  Worten:  "Mögen  dich 
die    falben  Renner  herbeiführen,  die  einträchtigen,  zusammen  mit  den  weissen 
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AVasser  folgt  im  Sütrataxte  das  Berühren  der  Götterbilder  mit 
den  Opfergerichten,  und  dass  wir  darin  —  und  nicht  im  Brand- 
opfer —  die  ursprüngliche  Opferhandlung  zu  sehen  haben,  lässt 
sich  nicht  bezweifeln.  Das  geht  erstens  aus  den  Sprüchen  lier- 
vor,  mit  denen  man  die  Handlung  begleitet:  "Mag  der  freigebig 
spendende  (es)  berühren,  dem  freigebig  spendenden,  svähä; 
mag  die  freigebig  spendende  (es)'  berühren,  der  freigebig  spen- 
denden, svähä"  etc.  Mit  denselben  Formeln  werden  nämlich 
bei  dem  später  vollzogenen  (s.  unten),  z.  T.  mit  dem  Aufhängen 
der  Kuchen  beim  Traijambakahoma  analogen  Baliopfer,  die 
Spenden  dem  Rudra  und  seinen  Scharen  dargebracht:  grhapopa- 
sprqa,  grhapäya  svähä  .  .  .;  nimngina  uimsprqata,  nisangihhycüi 
svähä  etc.  —  und  hier  folgt  kein  Brandopfer!  Als  ein 
Opfer  haben  auch  die  Kommentatoren  die  besprochene  Berüh- 
rungszeremonie aufgefasst :  sihälipäMd  uddhrtya  ir'in  odanän  Tcal- 
pmjati  trisii  p)ätresu  deväditrbhyo  liomärtham  upaliäräriham,  sagt 
Haradatta  zu  Äp.  20.  4  und  hat  mit  upahära  gerade  die 
betreffende  Handlung  bezeichnen  wollen  —  vgl.  Mätrdatta  zu 
Hir.  II  8.  5 :  upaspargayati  (seil,  die  Gottheiten):  täbhyo  devatä- 
hkyas  hin  odanän  .  .  .  upaliarati.  upühära  ist  nämlich  in  der 
ausserrituellen  Sprache  einfach  Opfer,  upa-hr  opfern,  aber,  wohl 
zu  merken,  die  volkstümliche  Form  des  Opfers,  wo  man  die  Gabe 
vor  einem  Götterbild  oder  sonstwo  deponiert  i.  Die  Termini 
homa  und  upaliära  drücken  offenbar  in  Haradattas  und  Mätr- 
dattas  Sprache  dieselbe  Distinktion  zwischen  vedischem  Brand- 
opfer und  volkstümlichem  Deponierungsopfer  aus,  auf  welcher 
die  ganze  vorliegende  Untersuchung  aufgebaut  ist. 

Rossen,  den  hellen,  windschnellen,  starken,  die  flink  wie  der  Gedanke  sind. 
Komm  schnell  zu  meinem  Opfer,  Qarva,  om!"  —  Anch  dieses  Herbeirufen  des 
Gottes  hat  sein  Gegenstück  im  Opferzeremoniell  des  Hinduismus,  vgl.  Ward 
a.  a.  O.  I  111:  "He  then  (nach  dem  vor  dem  Bild  der  Göttin  vollzogenen 
dhyäna)  calls  the  goddess,  saying:  "O  goddess,  come  here,  come  here;  stay 
here,  stay  here.  Take  up  thine  abode  here,  and  receive  my  worship.  The 
priest  next  places  before  the  Image  a  small  piece  of  Square  gold  or  silver,  for 
the  goddess  to  sit  upon,  and  asks  if  she  has  arrived  happily;  adding  the  answer 
himself,  "Very  liappily'".  —  Vgl.  auch  die  lange  f7vä/i(XHa-Formel  bei  dem  im 
AV.-Pari9.  20  (The  Pari?,  of  the  AV.,  ed.  by  G.  M.  Bolling  and  J.  v.  Nege- 
LEiN,  Leipzig  1909 — 1910)  beschriebenen  Skandaopfer. 

^  Vgl.  oben  S.  67  f.  und  s.  weiter  unten.  Zur  Bedeutung  der  Berühnnigs- 
prozedur  vgl.  weiter  Haradattas  Auslegung  von  upaspargayati:  svasvämisamban- 
dham  Mrayatl  —  er  macht  jeden  Gott  zum  Besitzer  des  ihm  zukommenden 
Teil  der  Opferspeise. 
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Eine  Crux  bereitet  nun  freilich  Hiranyakecin  mit  seiner  Dar- 
stellung des  Ritus,  nach  der  die  Gottheiten  durch  Tiere  repräsen- 
tiert wären.  Wenn  es  sich  wirklich  so  verhalten  sollte,  hätten 
wir  hier  einen  Brauch  vor  uns,  welcher  im  vedischen  Ritual  und 
—  wenigstens  in  der  hier  vorliegenden  Form  —  soweit  mir 
bekannt  ist,  auch  in  der  indischen  Volksreligion  jede  Analogie 
entbehrte  Auch  deu.tet  nichts  darauf  hin,  dass  Rudra  (oder 
<^iva)  je  in  der  Gestalt  eines  Stieres  oder  eines  anderen  Tieres 
gedacht  worden  wäre  2.  Er  wird  schon  im  Rigveda  ganz  und 
gar  anthropomorph  dargestellt.  Und  während  bei  Qiva  wenig- 
stens der  Stier  sein  heiliges^  Tier  ist,  lässt  sich  bei  seiner  Ge- 
mahlin oder  Skanda  nichts  Analoges  aufzeigen.  —  Nun  sind  wir 
aber  nicht  genötigt,  sei  es  Hiranyakecin  selbst,  sei  es  den  Kom- 
mentator in  der  angeführten  Weise  zu  verstehen.  Fest  steht 
zwar,  dass  cülagava  im  betreffenden  Sütratexte  nicht  das  Schlacht- 


^  Nicht  lim-  die  drei  genannten.  Grottheiten,  auch  Ksetrapati  wäre  nach  der 
Analogie  des  Cülagava  bei  derselben  Gelegenlieit  durch  einen  Stier  vertreten, 
s.  unten. 

^  Bloch  sucht  in  der  ZDMG.  LXn  653  ff.  zu  beweisen,  dass  Civa  in 
älteren  Zeiten  unter  dem  Bilde  eines  Stieres  verehrt  worden  sei.  Aus  seinen 
Ausführungen  geht  m.  E.  höchstens  hervor,  dass  man  Civa  bisweilen  in  der 
Ornamentik  und  auf  Münzen  von  einem  Stiere  hat  repräsentiert  werden  lassen 
—  ganz  wie  Indra  von  einem  Elefanten.  Aus  derartigen  unsicheren  und  viel- 
deutigen Daten  darf  man  nicht  schliessen,  dass  Civa  (Rudra)  einst  Tiergestalt 
hatte  —  vim  so  weniger  weil  sonst  gar  keine  Spuren  andeuten,  dass  er  eine 
solche  Entwicklung  hinter  sich  habe.  Mit  der  von  B.  verwendeten  Beweis- 
führung wäre  auch  Indras  Elefant  als  ein  Best  älterer  theriomorpher  G-estalt 
des  Gottes  aufzufassen  —  während  Indra  in  der  Tat  erst  spät  mit  diesem  Tier 
in  Verbindung  gebracht  worden  ist  (vgl.  Chaepentier,  Kleine  Beiträge  zur  indoir, 
Myth.  43  f.).  Noch  weniger  kann  ich  Bloch  folgen,  wenn  er  den  fleischfres- 
senden Stier  {rmbha)  in  Girivraja,  MBh.  II  21.  16,  ohne  weiteres  mit  Rudra- 
Qiva  identifiziert,  nur  weil  im  selben  Zusammenhang  von  diesem  berichtet 
wird,  dass  er  von  dem  (in  G.  wohnenden)  König  Jaräsandha  Menschenopfer 
zu  bekommen  pflegte.  Vielmehr  hat  man  hier  an  irgend  ein  Märchenunge- 
heuer —  der  Stier  lebt  nicht  mehr  zur  Zeit  der  im  Bericht  geschilderten  Be- 
gebenheiten, er  ist  von  Brhadratha  totgeschlagen  worden ;  auch  dies  passt  sehr 
schlecht  auf  Qiva!  —  oder  an  einen  fleischfressenden  Dämon  zu  denken.  Dä- 
monen werden  ja  in  beliebigen  Tiergestalten  vorgestellt.  Ein  berühmter  Stier- 
dämon ist  der  von  Skanda  oder  Durgä  getötete  Asura  Mahisa  (Mahisa,  Mahi- 
säsura).  Der  heutige  Volksglauben  kennt  Wasserungeheuer  in  Büffelgestalt, 
denen  man  blutige  Opfer  darbringt,  Crooke,  PR.  I  44 — 45.  Wegen  der  hier 
besprochenen  Frage  vgl.  weiter  Chakpentier  a.  a.  O.  Nach  Ch.  hat  Qiva  den 
Stier  von  Indra  überkommen. 
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tier  sondern  den  Gott  Rudra  selbst  bezeichnet,  und  dass  derselbe 
Ausdruck  auch  von  dem  Kommentator  (zu  II  8.  i)  als  Benennung 
Eudras  aufgefasst  wird,  nach  welcher  der  Ritus  seinen  Namen 
bekommen  habe.  Aber  nichts  nötigt  zu  der  Annahme,  dass  man 
in  qülagava  auch  hier  einen  Stier  zu  sehen  haben  sollte.  Viel- 
mehr deutet  die  Auslegung  des  Komm,  an,  dass  die  betreffende 
Benennung  in  ganz  anderer  Weise  aufzufassen  ist.  Die  Sütrastelle 
lautet:  athätah  gülagavam  . . .  dahsinasyüni  (Jciityäm)  qülagcwam  ävä- 
hayati.  Und  Mätrdatta  kommentiert  (^üla  iva  gaväm  hhavaüti  güla- 
gavo  rudrah;  sa  yasya  devatä  tacchaulagavam  Tcarma;  tasmäcchaula- 
gavena  gänto  rudrah  pagün  na  hanyät; . . .  gavämupatäpe  Qäntyartham 
idani  Tcarmottaratra  givo  Jtaiva  hhavaüti  darqanät  .  .  .  daksinasyüm 
Jcutyäm  gülagavam  devam  ävähayet.  Der  Kommentator  sieht  also 
in  gülagava  nur  einen  Namen  Eudras  —  "die  Plage  der  Einder", 
"der  Viehplager"  1  —  der  mit  einem  Stier  gülagava  nichts  zu 
schaffen  hat.  Und  da  nun  Hiraiiyakecin  gleich  Mätradatta  auch 
sonst  kein  Wort  von  einer  Eepräsentation  der  Gottheiten  durch 
Einder  sagt  und  dies  ebensowenig  bei  dem  —  der  Hiranyakecin- 
schule  sehr  nahestehenden^  —  Äpastamba  der  Fall  ist,  da  weiter 
die  Götterrepresentationen  bei  Hir.  wie  bei  Äp.  ganz  zo  behan- 
delt werden,  als  wären  sie  die  betreffenden  Gottheiten  selbst, 
und  da  die  Auffassung  des  Icäna  etc.  als  Einder  dazu  nötigt, 
auch  den  Ksetrapati  —  den  man  (nach  Hir.  II  9.  8  f.  und  Äp. 
20.  12  ff.)  nach  Vollziehung  des  Qülagavaritus  "in  derselben 
Weise  wie  Qülagava  (bzw.  Icäna,  bei  Äp.)  herbeiführen  soll", 
um  ihm  dann  auf  dem  Viehpfade  {gaväui  märge)  ein  Eeisopfer 
auf  vier  oder  sieben  Blättern  zu  präsentieren  —  desgleichen  als 
einen  Stier  aufzufassen  ^,  und  also  zu  der  wunderlichen  Annahme 
führen  würde,  dass  es  zu  dieser  Zeit  eine  allgemeine  Sitte  ge- 
wesen   wäre,    die   Götter  bei  dem  Opfer  durch  Einder  vertreten 

^  Wir  haben  wohl  hier  einen  Fall,  wo  "eine  parathetische  Verbindung 
mit  habituell  folgendem  Genitiv  vereinheitlicht  worden  ist"  (Wackeknägel,  Altind. 
Gramm.  Bd.  2.  1  §  98  d).  Analogien  kann  man  in  Bildungen  wie  gamgu,  gamga, 
gamgavi  "dem  Viehstand  wohltätig",  gamgaya,  "dem  Hausstand  wohltätig",  sehen. 

"  Hir.  ist  von  Äp.  abhängig,  Hillebkandt,  Rituallit.   29. 

^  So  ohne  Vorbehalt  Hillebeandt,  Rituallit.  84:  "Er  lässt  den  Ksetrapati 
wie  den  Sülagava  herbeiführen  (der  also  wie  dieser  durch  einen  Stier  repräsen- 
tiert wird)  und  opfert  ihm".  Oldenberq  scheint  nicht  überzeugt  zu  sein:  "He 
has  him  (i.  e.  Kshetrapati?  an  ox  representing  Kshetrapati  ?)  led  (to  his  place) 
in  the  same   way  as  the  sülagava",    Übersetzung  des  Hir.  Gr.,  SBE.  XXX  224., 
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zu  lassen,  so  scheint  es  mir  notwendig  anzunehmen,  dass  so- 
wohl Hir.  wie  Äp.  an  Götterbilder  gedacht  haben,  zumal  da 
ja  der  betreffende  Ritus,  wie  wir  gesehen,  in  wesentlichen  Zügen 
mit  dem  späteren  Bilderkultus  übereinstimmt  und  von  den  Kom- 
mentatoren ganz  nach  der  Analogie  des  letzteren  aufgefasst  wird^ . 
Etwas  anderes  kann  wohl  denn  auch  Mätrdatta  nicht  gemeint 
haben,  wenn  er  zu  Hir.  II  8.  2 :  daksinasyäni  qülagavam  ävähayati 
sagt:  "Er  lässt  den  Gott  Qülagava  nach  der  südlichen  Hütte 
führen"  2.  —  Es  braucht  nicht  hervorgehoben  zu  werden,  wie  wohl 
sich  die  hier  dargestellte  Auffassung  mit  dem  Umstände  ver- 
einen lässt,  dass  der  volkstümliche  Kultus  nach  aller  Wahr- 
scheinlichkeit schon  weit  zurück  in  der  vedischen  Periode  den 
Gebrauch  von  Götterbildern  gekannt  haben  muss.  Denn  der 
Icänabali  ist,  wie  dies  sow^ohl  sein  Name  wie  seine  ganze  Anlage 
zeigt,  ein  volkstümlicher  Ritus  3. 

Eine  zufriedenstellende  Erklärung  von  Rudras  Bezeichnung 
(^ülagava,  die  sonst  nirgends  vorkommt,  scheint  man  durch  die 
hier  vertretene  Auffassung  des  Ritus  freilich  nicht  zu  bekommen. 
Vielleicht  könnte  uns  Mätrdattas  Interpretierung  des  Namens 
einen  Leitfaden  geben.  Ohne  weiteres  lässt  sich  dieselbe  nicht 
abweisen,  da  sie  sich  doch  innerhalb  der  Grenzen  des  sprachlich 
Möglichen  hält  und  auch  sonst  keine  Ungereimtheiten  darbietet, 
sondern  vielmehr  einen  guten  Sinn  gibt. 

Es  wurde  hervorgehoben,  dass  Äp.,  Hir.  (und  Bhär.)  unter 
der  Bezeichnung    Cülagava  einen  ganz  anderen  Ritus  geben  als 

^  Haben  wir  den  Ritus  in  der  oben  angeführten  Weise  zu  verstehen,  dann 
wird  die  von  Hubert  und  Mauss,  Melanges  d'histoire  des  religions  76  f.,  dar- 
gestellte Theorie  hinfällig,  nach  welcher  Eudra  (das  von  ihm  repräsentierte 
gefährliche  Element)  beim  Qülagava  in  dem  Opfertier  verkörpert  —  "konzen- 
triert" —  wäre  und  durch  die  Opferprozedur  (das  Schlachtopfer,  das  deshalb 
ausserhalb  des  Dorfes,  im  Walde  geschieht)  von  der  Herde  und  den  Menschen 
entfernt  wird  —  gemäss  einem  beim  Sühnopfer  gewöhnlichen  Eezept :  Auf- 
sammeln, Konzentrieren  der  gefährlichen  Kräfte  (der  "Heiligkeit",  der  Unrein- 
heit, der  Sünde)  im  Opfertier  und  Unschädlichmachen  derselben  durch  das  Opfer. 

'  Vgl.  auch  seine  Erläuterung  von  Hir.  H  8.  ll! 

^  Zur  oben  vertretenen  Auffassung,  dass  das  Berühren  der  Götterbilder 
mit  der  Opferspeise  beim  Icänabali  die  ursprüngliche  Opferform  wiederspiegelt, 
während  das  Homaopfer  ein  späterer  Zusatz  bezeichnet,  vgl.  man  besonders 
das  nach  der  Meinung  der  Sütren  offenbar  mit  dem  Icänabali- Qülagava  ana- 
loge Ksetrapatiopfer,  das  vollkommen  den  Charakter  eines  gewöhnlichen  Bali- 
opfers trägt:  die  Opferspeise  wird  nicht  im  Feuer  dargebracht  {anagnan,  Ap. 
20.  12,  Hir.  II  9.  8),  sondern  dem  Gotte  auf  Blättern  vorgestellt. 
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die  übrigen  Schulen.  Die  auffallendste  Verschiedenheit  liegt 
darin,  dass  der  Ritus  bei  den  erstgenannten  ein  Speiseopfer 
ist,  bei  den  letzteren  dagegen  ein  Schlachtopfer.  Es  scheint  mir 
kaum  bezweifelt  werden  zu  können,  dass  der  Name  ursprüng- 
lich das  Schlachtopfer  bezeichnete,  eigentlich  als  Benennung 
des  zu  opfernden  Rindest  So  pflegt  man  auch  denselben  zu 
deuten  2.  Wie  kam  es  aber  dann  dazu,  dass  er  auch  von  dem 
Speiseopfer  der  Äp.-  und  Hir.-Schule  gebraucht  wurde,  das 
ja  in  keiner  Weise  der  betreffenden  Benennung  entsprach?  — 
Es  steht  wohl  zunächst  ziemlich  fest,  dass  die  letztgenannte  Ver- 
wendung des  Namens  sekundären  Ursprungs  ist.  Es  ist  somit 
möglich,  ja  wohl  sogar  wahrscheinlich,  dass  die  Äpastambaschule 
ihn  überhaupt  nicht  kannte.  Nach  den  Kommentatoren  wäre  hier 
Icänabali,  nicht  Qülagava  die  Bezeichnung  des  Ritus.  Dagegen 
zeigen  sowohl  die  Benennung  (^ülagava  bei  Hir.  wie  Haradattas 
Auslegung  zu  Äp.  19.  13  (vgl.  oben)  unzweideutig,  dass  man  die 
beiden  Riten  trotz  ihrer  Verschiedenartigkeit  mit  einander  identi- 
fizierte. Die  von  Hiranjakecin  gebrauchte  Bezeichnung  Hesse 
sich  dann  vielleicht  in  folgender  Weise  verstehen.  Hinter  dem 
Namen  (^ülagava  steckt  ein  zum  volkstümlichen  Rudrakulte  der 
vodischen  Kreise  gehörendes  altes  Schlachtopfer,  das  für  diesen 
Kult  besonders  charakteristisch  war  —  vielleicht  das  vornehmste 
Rudraopfer  —  und  deshalb  in  das  vedische  Zeremoniell  aufgenom- 
men   wurde  3.     Aus    dem    einen  oder  anderen  Anlass  setzten  in- 

'■  Qülagava  it'i  karmanäma,  sa  vaksyate;  gülo'syästlti  gnlah  .  .  .  gülUyarthah ; 
gülate  rudräya  gopagunä  yägali,  sa  gülagavah,  Näräyana  zu  A^v.  Gr.  IV  8.  1.  (^üla 
heisst  wirklich  Eudra(-Civa)  z.  B.  MBh.  11  40.  14,  vgl.  Tri^üla  als  Name  (^ivas 
(Skanda-Puräna,  BE.). 

^  Stenzler,    Übersetzuug   von  Äcv.  und  Pär.,  ADMGr.   Bd.  FV  u.  VI,  Äqv. 

I  3.  6;  IV  8.  1,  36;  Pär.  III  8.  1.  Ebenso  Oldenberg  in  seiner  Übersetzung  der 
genannten  Texte,  SBE.  XXIX  u.  XXX  und  Eel.  d.  Veda  79 ;  Hillebrandt,  VM. 

II  185;  Eituallit.  83;  EäjendralIla  Mitra,  JASB.  Bd.  41  p.  180.  — Aus  schon 
angeführten  Gründen  —  Qülagava  lässt  sich  weder  als  Benennung  von  Eudra 
noch  von  Qiva  nachweisen  —  ist  es  sehr  unwahrscheinlich,  dass  der  Eitus 
seinen  Namen  nur  als  ein  dem  Eudra  Qülagava  geweihtes  Opfer  und  also  unab- 
hängig von  seinem  Charakter  als  Speise-  oder  Schlachtopfer  erhalten  habe. 

"  Schlachtopfer  —  blutige  —  bildeten  sicher  seit  alters  eine  der  charakteri- 
stischsten Seiten  des  volkstümlichen  Eudrakultus.  Spuren  davon  lassen  sich 
auch  im  vedischen  Ritual  deutlich  nachweisen,  wie  wir  später  sehen  werden. 
In  späteren  Zeiten  gebühren  ja  die  blutigen  Opfer  vor  allem  den  dämonischen 
Gottheiten  wie  Qiva  und  Durgä  und  ihresgleichen,  obgleich  Qiva  sich  allmäh- 
lich von  dieser  Primitivität  losgemacht  hat,  vgl.  Räjendealäla  Mitba,  JASB.  Bd. 
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dessen  einige  Schulen  statt  des  (^ülagava  ein  unblutiges  Rudra- 
opfer  —  gleich  dem  Baliopfer  beim  Traiyambakahoma  und 
dem  entsprechenden  ßitus  bei  Hir.  und  Äp.  —  in  das  Ritual 
ein,  welches  wohl  bei  diesen  Schulen  schon  von  Anfang  an  die 
Stelle  des  (^ülagava  einnahm  und  deshalb  auch  mit  dem  Namen 
des  letzteren  bezeichnet  wurde.  Der  eben  skizzierte  Vorgang  wird 
verständlich,  wenn  der  (^ülagava  besonders  eng  mit  Rudra  zu- 
sammengehörte, so  zu  sagen  als  ein  notwendiger  Teil  seines 
Kultus  mit  dem  Bewusstsein  verwachsen  war.  Jedenfalls  wur- 
den die  beiden  ungleichartigen  Riten  identifiziert  —  so  zu  sagen 
idealiter,  ihrer  Greltung  nach  —  und  hier  hat  man  die  Erklärung 
dafür  zu  suchen,  dass  der  Icänabali  den  Namen  des  ^ülagava 
bekam  1.  Rudras  Bezeichnung  ^ülagava  bei  Hir.  Hesse  sich  dann 
als  eine  Erfindung  ad  hoc  zur  Begründung  für  den  Namen  des 
Ritus    verstehen'^.     Vom    sprachlichen    Gesichtspunkte    aus    bot 


41  p.  180,  Anm. ;  Ward  I  17  f.  (er  empfängt  jetzt  fast  keine  blutigen  Opfer 
mehr).  Volkstümliche  Farbe  hat  auch  der  Name  Qülagava :  das  (^üla  als  Waffe 
Eudras  gehört  der  spätvedischen,  jedenfalls  volkstümlich- urwüchsigeren  Rudra- 
gestalt  an  (für  Belege  s.  Sadvimcabrähm.  V  11,  Weber,  Omina  und  Porten ta 
341;  Kaue?.  S.  31.  7  und  AV.  VI  90,  s.  die  Komm,  zu  KauQ.  und  vgl.  Caland, 
Altind.  Zauberritual  zur  Stelle,  Bloomfield,  SBE.  XLII  506,  Jolly,  Medicin  77  f. ; 
Vaisn.  Dhg.  LXXXVI  10,  vgl.  Stenzler  zu  Pär.  Gr.  III  9.  1,  ADMG.  VI,  Hille- 
BRANDT,  Rituallit.  85;  ist  auch  Sämavidh.  Br.  III  6.  12  auf  Rudra  zu  beziehen? 
—  vgl.  oben  S.  59  f.).  Wie  aus  Kau(;.  S.  31.  7  und  AV.  VI  90  (vgl.  auch 
Näräyanas  Auslegung  des  Namens  ^ül&gaya,  oben)  hervorgeht,  gehört  das  Cüla 
seit  alters  Rudra  an.  Und  da  Qivas  Waffe,  das  Tricjüla,  tatsächlich  am  öftesten 
"Qüla"  genannt  wird  (s.  z.  B.  Fausboll,  Indbydelsesskrift  til  Kjobenhavns  Uni- 
versitets  Aarsfest  1897  p.  25,  Indian  Mythology  151;  besonders  häufig  kommt 
dieser  Ausdruck  in  Benennungen  von  ^üva,  wie  Qülin,  Qülapäni(n),  Cüladhara, 
vor),  so  hat  man  auch  in  Rudras  Qüla  nicht  einen  Spiess  sondern  das  TriQüla 
(Dreizack)  zu  sehen.  So  wird  das  Wort  auch  vom  Komm,  zu  Vaisn.  DhQ.  LXXXVI 
10  erklärt.  Ebenso  Fra  Paolino,  zitiert  bei  R.  ScHmoT,  Fakire  und  Fakirentum 
19  f.  {füla  der  Dreizack  Qivas).  Wir  haben  hier  wieder  einen  Zug,  der  den 
jüngeren  Rudratypus  aufs  engste  mit  Qiva  verbindet.  —  Das  Qüla  ist  Waffe  oder 
Emblem  einer  ganzen  Reihe  der  modernen  Volksgottheiten. 

^  Es  wäre  avich  denkbar,  dass  der  Qülagava  und  der  lyänabali  auf  ein 
und  denselben  Ritus  zurückgehen,  der  dann  aus  einem  unblutigen  und  einem 
blutigen  Opfer  zusammengesetzt  war.  So  scheinen  in  moderner  Zeit  die  bbitigen 
Opfer  angelegt  zu  sein,  vgl.  Ward  I  111,  155. 

-  gülagava  wurde  dann,  nach  der  Analogie  von  anderen  ähnlichen  Kurz- 
namenbildungen (z.  B.  tryamhakäh  =  traii/ambakahoma  od.  traiyambakäpüpäfi, 
Belege  bei  BR.),  als  gleichwertig  mit  einem,  gülagavakarman,  (fdagavayajna  o.  dgl. 
aufgefasst,  vgl.  Mätrdatta:  sa  (Qülagava)  yasya  devatä  tacchaulagavam  karma  Man 
8     E.  Arbman. 
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eine  derartige  Benennung  Ruclras  wenigstens  keine  Unmöglich- 
keit dar  und  konnte  überdies  einen  der  am  stärksten  hervortre- 
tenden Wesenszüge  des  Gottes  ausdrücken,  gerade  diejenige 
Seite  an  ihm,  auf  welche  der  Ritus  vielleicht  in  erster  Linie 
Bezug  nahmi. 

Unter  allen  Umständen  ist  es  mir  unmöglich,  allein  auf 
Grund  der  Rätselhaftigkeit  von  Rudras  Namen  Qülagava  bei 
Hir.  —  des  einzigen  Umstandes,  welcher  zu  der  Annahme  be- 
rechtigt, dass  Rudra  hier  ein  Stier  wäre,  während  sonst  alles 
dagegen  spricht  —  Haradattas  Auslegung  des  Ritus  zu  verwer- 
fen, welche  eine  durchaus  befriedigende  Erklärung  desselben 
gibt  und  durch  die  Analogien  des  volkstümlichen  Kultus  die 
beste  Stütze  erhält  2.  Wäre  Rudra  Qülagava  bei  Hir.  wirklich 
als  Stier  aufzufassen  —  eine  Möglichkeit,  die  mir  ausgeschlossen 
scheint  —  dann  läge  hier  eine  Besonderheit  vor,  die  das  Ritual 
der  Hiranyakecinschule  im  Unterschied  von  demjenigen  des 
Äpastamba  gekennzeichnet  hätte  —  trotz  der  Abhängigkeit  der 
erstgenannten  von  diesem  —  eine  Besonderheit,  die  auf  eine  Art 
Kontamination  der  beiden  besprochenen  Riten  zurückzuführen 
wäre. 

Wir  erinnern  uns  jetzt,  dass  Patanjali,  wenn  er  die  pänine- 
ische  Regel  für  die  Bezeichnung  von  Götterbildern  durch  ein 
Beispiel  erläutern  will,  "(^iva",  "Skanda"  und  "Vicäkha"  nennt, 
Bilder  von  diesen  Göttern  müssen  also  zu  seiner  Zeit  allgemein 
und  wohl  seit  alters  im  Gebrauch  gewesen  sein.  Das  ist  offen- 
bar für  unsre  Frage  von  Bedeutung,  da  zwei  der  genannten 
Gottheiten  ihren  Platz  beim  Icänabali  hatten.  Vielleicht  wurden 
Qiva,  Skanda  und  Vicäkha  gerade  deshalb  von  Patanjali  als 
Beispiele  gewählt,  weil  sie  in  der  Vorstellung  nahe  zusammen- 
gehörten und  im  Kulte  zusammen  auftraten.  Dass  wirklich  auch 
Vicäkha  wenigstens  innerhalb  gewisser  Kreise  seinen  Platz  zu- 
sammen mit  Qiva  und  Skanda  beim  Icänabali  oder  irgend  einem 

beachte,  dass  der  Ritus  bei  Hir.  nicht,  wie  Eudra  selbst  —  und  wie  das  entspre- 
chende Opfer,  d.  h.  der  Opferstier,  bei  Äcv.,  Pär.,  Qäßkh.,  Läty.  und  Haradatta 
zu  Äp.  19.  13  —  QÜlagavah  (m.)  sondern  gülagavam  (n.)  heisst,  s.  Hir.  II  8.  1. 
Dies  deutet  wohl  darauf  hin,  dass  Hir.  den  Namen  des  Ritus  in  anderer  Weise 
als  die  angeführten  Schulen  aufgefasst  hat. 

^  Vgl.  den  Komm,  zu  Hir.  II  8.  1. 

*  WiNTERNiTz  fasst  a.  a.  O.  den  Ritus  in  Übereinstimmimg  mit  Haradattas 
Auslegung    auf,    deutet   also  I^äna,  Midhusi  und  Jayanta  als  drei  Götterbilder. 


Rudra.     Untersuchungen  zum   altind.   Glauben   und  Kultus       115 

ähnlichen  Ritus  hatte,  kann  man  vielleicht  aus  dem  Komm,  zu 
Hir.  II  8,  8  schliessen.  Die  Sütravorschrift  lautet:  atha  madh- 
yamaudanasya  (d.  h,  von  Skandas  Opferportion)  j uhoti : jayantär/a 
svähä,  jayantäya  svähä,  iti  —  und  die  erwähnte  Stelle  des  Kommen- 
tators :  dve  (seil,  ähut'i)  evety  ehe  ynantradvitvät  sJcandavifäMiäpeksa- 
tväcca.  —  Hier  ist  indessen  Vicäkha  wohl  zunächst  nur  als  eine 
Manifestation  von  Skanda  aufgefasst. 

Die  letzte  Untersuchung  hat  uns  also  betreffs  des  Gebrauchs 
von  Götterbildern  zur  vedischen  Zeit  zu  demselben  Ergebnis 
geführt  wie  die  oben  S.  82  ff.  gemachten  Erwägungen.  Aus 
dem  Icänabali  in  seiner  bei  Äp.  und  Hir.  vorliegenden  Ausge- 
staltung können  wir  sehen,  dass  der  volkstümliche  Kultus  gegen 
Ende  der  vedischen  Periode  nicht  nur  Götterbilder,  sondern  auch 
einfache  Götterhäuser  kannte  i.  Und  nichts  hindert  uns,  anzu- 
nehmen, dass  wir  es  hier  mit  altherkömmlichen  Gebräuchen  zu 
tun  haben. 

Zusammen  mit  beiden  den  oben  besprochenen  Riten,  dem 
Schlachtopfer  sowie  dem  Icänabali,  wird  wie  bemerkt  ein  Baliopfer 
an  Rudras  Scharen  vollzogen.  Nach  Äcv.  Gr.  (IV  8.  22  ff.)  soll 
man  auf  Schüsseln  von  Kucagras,  vier  in  jeder  der  vier  Him- 
melsgegenden, (von  dem  Reste  des  beim  Opfer  für  Rudra  ver- 
wendeten Sthälipäka  und  des  Fleisches,  När.)  einen  Bali  darbringen 
mit  der  Formel:  "Die  Heerscharen  (senäh),  Rudra,  welche  du  in 
der  östlichen  Himmelsgegend  hast,  denen  (gehört)  dies  Opfer. 
Verehrung  sei  dir!  Tue  mir  kein  Leid!"  —  So  verfährt  man 
in   jeder    Himmelsgegend.     Sodann    erweist  man  den  vier  Him- 


*  Es  ist  bemerkenswert  land  in  völliger  Übereinstimmung  mit  unsrer 
Auffassung  von  der  Verschiedenheit  zwischen  dem  priesterlichen  und  dem  volks- 
tümlichen Kulte,  in  der  erwähnten  Hinsicht,  dass  die  drei  von  PataSjali  ange- 
führten Gottheiten,  von  denen  Bilder  gebraucht  wurden,  sämtlich  dem  Volks- 
kultus angehören  —  Wir  haben  gesehen,  dass  die  vedischen  Verfasser  und  ihre 
Zeitgenossen  mit  der  äusseren  Physiognomie  Eudras  wohl  bekannt  waren. 
Überhaupt  lässt  sich  aus  den  hier  und  da  gegebenen  charakteristischen  Zügen 
wie  seinem  schwarzen  Haarwulst,  seiner  blauschwarzen  und  roten  Farbe  u.  s.w  . 
darauf  schliessen,  dass  man  ein  bestimmtes  und  sehr  lebendiges  Bild  von  dem 
Grotte  gehabt  haben  muss.  Dieser  Umstand  lässt  vermuten,  dass  man  sich  schon 
früh  an  bildlichen  Darstellungen  von  ihm  versucht  hat.  In  der  Tat  wird  mit- 
unter von  Rudra  in  einer  solchen  Weise  gesprochen,  dass  man  fast  dazu  ver- 
anlasst wird,  an  Idole  des  Gottes  zu  denken,  vgl.  den  oben  S.  28  Anm.  2  zi- 
tierten Passus  AV.  XI  2.  5  f. 
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melsgegenden  seine  Verehrung  mit  den  Eudrahymnen  RV.  I 
43;  114;  II  33;  VII  46.  Diese  Huldigung  an  die  Himmels- 
gegenden {digäm  upasthänam),  sagt  Äcv.,  ist  bei  allen  Rudra- 
opfern  zu  vollziehen.  Das  Blut  des  Opfertieres  wird,  wie 
oben  erwähnt,  nördlich  vom  Feuer  auf  Darbhagras  oder  auf 
Schüsseln  von  Kucagras  für  die  Schlangen  ausgegossen,  mit  der 
Formel:  QVäsinir  gJiosimr  vicinvatih  samagnuvih  sarpä  yad  vo  'tra 
tad  dharadhvam^ .  Pär.  Gr.  (IH  8.  ii)  schreibt  vor,  dass  man  das 
Blut  in  Paläcablättern  auf  Grasbüscheln  als  einen  Bali  dem 
Rudra,  den  Scharen  darbringen  soll  {lohitam  .  .  .  rudräya 
senähhyo  balivi  liarati),  mit  dem  Mantra:  "Die  Scharen,  Rudra, 
die  du  im  Osten  hat,  ihnen  gebührt  dieser  Bali,  Verehrung  sei 
ihnen  und  dir!"  —  und  in  derselben  Weise  im  Süden,  Westen, 
Norden,  nach  oben  und  nach  unten.  Nach  Man.  Gr.  (II  5.  3) 
opfert  man,  mit  je  einem  Anuväka  des  Qatarudriya,  acht  (Blätter)- 
düten  voll  Blut,  eine  in  jeder  der  acht  Himmelsgegenden  (0.  SO. 
S.  SW.  etc.)  2.  —  Nach  Äpastambas  Darstellung  (20.  5  ff.)  ver- 
teilt man  Blätter  mit  Portionen  von  gekochtem  Reis  mit  folgen- 
den Formeln,  zwei  Blätter  zu  jeder  Formel:  grhapopasprga  grha- 
päya  svähä:  grhapy  upasprQCi  grhapyai  svähä;  ghodna  iipasprgata 
ghosibhya  svähä;  gväsina  upasprgata  gväsibhya  svähä:  vicinvanta 
ripasprgata  vicinvadbhya  svähä;  prapunvanta  upasprgata  prapunvad- 
hhya  svähä;  samagnanta  upasijrgata  samagnadbhya  svähä.  Sodann 
zehn  Blätter  für  die  devasenäh  und  zehn  uttarähhyah  (devasenä- 
bhyah),  die  letzteren  mit  der  Formel:  yä  ähhyätä  yägcänäJchyätä 
devasenä  upasprgata  devasenabhya  svähä.  Schliesslich  einige  Blät- 
ter mit  folgenden  Formeln,  zwei  Blätter  mit  jeder  Formel: 
dväräpopasprga  dväräpäya  svähä;  dväräpy  upasprga  dväräpyai 
svähä;  anväsärina  upasprgatänväsäribhya  svähä;  nisanginn  upasprga 
nisängine  svähä.  Sodann  legt  er  einen  Kloss  gekochten  Reises 
in    einen    von    Blättern    verfertigten  Korb  und  hängt  diesen  an 


^  Vgl.  den  entsprechenden  Gebrauch  nach  der  Darstelhmg  des  Qäiikh.  Qr- 
vom  Ritus  (IV  19.7  ff.):  xal  ä  vikartanät  palägäni pvägudatici  nidhäya  (Komm. 
pa^cimädagner  nrabhya  yävad  vikartanapradegas  tävat  prägudlci/abhimukhäni  xaf 
palüfapattrüni  madliyamäni  nidadhyäf).  te.fu  lohitamifravi  üvadhyam  avadhäya 
rudrasenäbhyo  'nudifati:  äghosiipjoh  protighosinyah  sainghoxinyo  vicinvatyafi  fraaanä/i 
kravyäda  esa  vo  bhägas,  tarn  juxadhvam  sväheti,  yajamänaf  copatixfhate. 

'  präk  svistakrto  '.^fau  foiiitaputän  püraitvä,  nanias  te  rudra  manyava  iti 
prabhrtibhir  astabhir  amiväkair  (d.  h.  mit  MS.  II  9.  2  ff.)  diksv  antardikxti  copaharet. 


Rudra.    Untersuchuagen  zum  altind.  Glauben  und  Kultus       117 

einen  Baum  mit  der  Formel:  namo  nisangina  isudhimate  und 
murmelt  sodann  die  Eudratexte,  d.  h.  TS.  IV  5  (das  (^atarudriya) 
oder  den  ersten  und  den  letzten  Anuväka.  Nach  Hir.  bezeugt 
man  seine  Verehrung  vor  dem  Korbe  —  der  ausserhalb  des 
Weidegrundes  aufgehängt  wird  —  mit  der  Formel:  nisangina 
upasprgata  nisaJigihhyah  svähä,  namo  nisangina  isudhimate  taskarä- 
näm  pataye.  Hir.,  dessen  Darstellung  des  Hitus  mit  der  Äpa- 
stambas  übereinstimmt,  behandelt  ihn  nicht  als  einen  Teil  des 
^ülagava,  sondern  als  besonderen  Ritus  unter  dem  Namen  hau- 
dhyavihära  (Ausplazierung  von  Paläcablättern),  Auch  hier  dürfte 
er  indessen  zum  (^ülagava  gehören  (vgl.  Oldenberg,  SBE,  XXX 
222,  Anm.). 

Rudra  ist  Führer  von  Dämonenscharen,  oder  viel  mehr,  er 
ist  Herrscher  der  ganzen  Dämonenwelt,  Der  angeführte  Ritus 
zeigt,  wie  unauflöslich  dieser  Zug  mit  der  Vorstellung  von  ihm 
verbunden  war.  Nur  als  Rudras  Gefolge  hat  das  Dämonenvolk 
den  ansehnlichen  Platz  im  Ritual  erhalten,  der  ihm  hier  zu- 
kommt. So  ist  es  auch  der  Fall  beim  (^atarudriyahoma  im 
Agnicayanazeremoniell.  Vom  Crautaritual  sind  die  Dämonen 
sonst  gänzlich  ausgeschlossen  und  nur  in  der  Form  berück- 
sichtigt, dass  man  den  Raksas  (d.  h.  den  Dämonen)  gewisse 
unbrauchbare  Teile  des  Opfers  hinwirft,  und  im  Grhyaritual 
nirgends  in  demselben  Umfange  wie  hier  vertreten.  Die  Ver- 
bindung zwischen  Rudra  und  dem  Dämonenvolk  wird  in  den 
Formeln  stets  hervorgehoben,  und  in  ein  paar  Fällen  dediziert 
man  die  Opfergabe  ihnen  beiden  zusammen.  "Ihm"  (Rudra), 
sagt  Äcv.,  "gehören  alle  Benennungen  {nämadheycmi),  alle  Scha- 
ren, alle  Erhöhungen  {ucchrayamni).  Demjenigen  Opferer,  der 
dies  weiss,  bereitet  er  Freude".  Markant  tritt  diese  Verbindung 
in  der  Vorschrift  desselben  Textes  hervor,  wonach  jedes  Opfer 
an  Rudra  von  einer  Huldigung  für  die  verschiedenen  Himmels- 
gegenden begleitet  werden  soll.  Denn  diese  Huldigung  muss, 
wie  sich  aus  der  ganzen  Umgebung  der  Stelle  ergibt,  darauf 
abgesehen  sein,  Angriffe  von  seiten  des  Dämonenvolks  abzu- 
wenden. —  Rudra  ist  der  Oberherr  der  Dämonenwelt  i. 


^  Es  lässt  sich  nicht  denken,  dass  "Eudras  Scharen"  nur  eine  gewisse 
Kategorie  der  Dämonenwelt  sein  sollten,  wie  z.  B.  die  Schlangen  beim  Sarpa- 
bali.  Die  letzteren  sind  ja  bei  Äpvaläyana  als  eine  besondere  Gruppe  neben 
anderen  repräsentiert.   Man  vergleiche  auch  den  Ausdruck  "Rudras  Heerscharen 
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Gleichwie  man  in  mehreren  der  oben  beschriebenen  Baliriten 
dem  Gotte  oder  den  Gottheiten  die  Opfergabe  auf  Blättern  vor- 
legt, so  wird  bei  mehreren  mit  ßudra  verbundenen  Opfern  vor- 
geschrieben, dass  die  Spende  mit  Hilfe  eines  Blattes  statt 
des  sonst  im  vedischen  Zeremoniell  gebräuchlichen  Opferlöffels 
dargebracht  werden  müsse.  So  opfert  man  beim  Traiyambaka- 
homa  mit  dem  mittleren  Blatt  eines  Paläcazweiges  {Butea  fron- 
dosa)  —  oben  S.  49  — ,  beim  (^atarudriyahoma  mit  einem  Arka- 
blatte  {Calotropis  gigantea),  und  beim  Qülagava  soll  das  Omentum 
mit  einer  Schale  oder  einem  Blatte  dargebracht  werden  —  nicht 
mit  der  Juhü,  wie  im  gewöhnlichen  Schlachtopferzeremoniell  *. 
Dieser  Zug  des  lludrazeremoniells  sollte  nach  Hillebrandt  (VM. 
II  200  f.)  —  gleich  der  Beschaffenheit  der  ihm  bei  mehreren  an- 
deren Gelegenheiten  dargebrachten  Gaben:  man  opfert  ihm  nämlich 
oft  statt  Reis  oder  Gerste  die  Frucht  wildgewachsener  Pflanzen  — 
dazu  dienen,  den  Gegensatz  des  Gottes  zur  friedlichen  Kultur 
des  Dorfes  zu  markieren,  und  wäre  wohl  dann  als  eine  Erfindung 
der  Opfertheoretiker  aufzufassen.  Indessen  kann  es  wohl  kaum  be- 
zw^eifelt  werden,  dass  es  sich  auch  hier,  wie  schon  angedeutet,  um 
einen  Gebrauch  handelt,  der  direkt  dem  volkstümlichen  Kulte, 
dem  Baliopfer,  entnommen  ist  und  also  nicht  sowohl  die  Beziehung 
Rudras  auf  die  Wildnis  als  vielmehr  das  volkstümlich-rustike 
Wesen  des  Gottes  hervorhebt.  Wir  sahen,  dass  man  bei  mehreren, 
unzweifelhaft  als  volkstümlich  aufzufassenden  Opferzeremonien 
die  Spenden  auf  einer  Unterlage  von  Blättern  servierte:  so 
geschah  es  bei  dem  Opfer  an  Ksetrapati  auf  dem  Yiehwege  und 
bei  dem  mit  dem  Qülagava  und  Icänabali  verbundenen  Baliopfer 
für  Rudras  Scharen  nach  Päraskaras  und  (^änkhäyanas  sowohl 
als  nach  Äpastambas  und  Hiranyakecins  Ritual.  Wie  charakte- 
ristisch der  betreffende  Vorgang  für  gewisse  Baliriten  gewesen 
sein  muss,  kann  man  daraus  sehen,  dass  das  erwähnte  Baliopfer 

in  den  verschiedenen  Himmelsgegenden",  die  Verteilung  des  Opfers  auf  ver- 
schiedene G-ruppen  bei  Äp.  und  Hir.,  den  Ausdruck  "diejenigen  Scharen,  welche 
erwähnt,  und  die,  welche  nicht  erwähnt  sind"  an  derselben  Stelle,  die  Analogie 
des  Qatarudriyahoma,  der  offenbar  auf  die  ganze  Dämonenwelt  hinzielt.  Das 
Letzterwähnte  muss  auch  hier  der  Fall  sein.  Vgl.  weiter  den  Abschnitt  über 
Rudras  Gefolge. 

^  pätryä  palägena  vä  vapäm  juhuyäd  iti  vijhäyate,  Aqv.  IV  8.  18.  Cä&kh. 
(IV  18.  5  und  Komm.)  lässt  zum  selben  Zwecke  drei  Palä9ablätter  zusammen- 
nähen . 
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für  Rudras  Scharen  bei  Hiranyakecin  geradezu  seinen  Namen  nach 
ihm  bekommen  hat.  Baudhyavihära  bedeutet  nämlich  "Ausplazie- 
rung von  Palä9ablättern",  denn  haudhya  —  ein  Dialektausdruck, 
der  nicht  zum  Wortschatz  des  Sanskrit  gehört  und  somit  ein  un- 
verkennbares Zeugnis  von  der  Volkstümlichkeit  des  Ritus  abgibt 

—  ist  nach  dem  Kommentator  dasselbe  wie  paläga  ^.  Ganz  wie 
dem  Ksetrapati  (vgl.  oben)  so  opferte  man  offenbar  auch  Rudra 
in  dem  volkstümlichen  Kulte  auf  Blättern  —  dies  geschieht  übri- 
gens auch  beim  (^ülagava  nach  Päraskaras  Zeremoniell,  denn  die 
ßalispenden    gebühren    sowohl  Rudra  selbst  wie  seinen  Scharen 

—  und  so  kam  man  darauf,  auch  bei  gewissen  mit  diesem  Gotte 
verbundenen    Homaopfern    ein    Blatt  —  statt    des  Opferlöffels 

—  zu  verwenden  2. 

Der  hier  besprochene  Brauch  wird  verständlich,  wenn  man 
sich  vergegenwärtigt,  dass  man  in  Indien  beim  Essen  sehr  häufig 
Blätter  statt  der  Teller  und  Schüsseln  verwendet,  vgl.  z.  B, 
Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  423  f.:  "Boiled 
rice  and  other  kinds  of  grain  or  pulse  cooked  with  condiments 
and  sometimes  various  kinds  of  sweetmeats  are  served  up  ^  on 
plates  made  of  leaves  ^  (often  of  the  paläsa  tree  or  the  plantain) 
and  placed  before  each  person".  —  Es  stimmt  ganz  zur  Art  der 
volkstümlichen  Götterverehrung,  wenn  man  auch  den  göttlichen 
Wesen  seine  Gaben  an  Speise  und  anderen  essbaren  Dingen  in 
dieser  Weise  präsentiert,  und  so  finden  wir  den  erwähnten  Ge- 
brauch auch  im  heutigen  Kulte  wieder.  So  würd  nach  der  oben 
zitierten  Stelle  bei  Ward  (I  113)  beim  Durgäkult  Blut  von  dem 
Opfertiere  den  vier  Göttinnen,  welche  der  Durgä  aufwarten,  auf 
Pisangblättern  vorgesetzt  (man  teilt  ein  Blatt  in  vier  Teile).  In 
ähnlicher  Weise  opfert  man  an  der  Westküste  Indiens  bei  dem 
Kulte  der  lokalen  Bhüts,  denen  man  in  den  Häusern  eigenartige 
Heiligtümer  errichtet^.  Vgl.  weiter  Crooke,  Ancestor  Worship 
and  Cult  of  the  Dead,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  I  451  Sp.  1:   "The 

^  baudhyäni  palägaparnSni,  tesäm  vihäro  viharanam  nänädegem  sthäpanarn 
handlnjavihärah,  karmanäma  vä  (Komm,  zu  Hir.  II  9.  1). 

*  Wie  wir  sehen  werden,  handelt  es  sich  auch  bei  der  pätrl,  der  Schale, 
die  für  das  Eudrazeremoniell  ebenso  charakteristisch  ist  wie  das  Paläga-  oder 
Arkablatt,  um  eine  Entlehnung  aus  dem  volkstümlichen  Kulte. 

'  Beim  Mittagsmahle. 

*  "In  large  towns  plates  of  metal  are  generally  used". 

*  Walhouse,  On  the  belief  in  Bhutas,  Journ.  of  the  Anthropol.  Inst.  1876  p.  411 . 
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degraded  Ghasiyas  of  Mirzapiir,  at  the  annual  mind-rite  for  the 
dead,  laj  out  five  leaf-platters,  containing  the  usual  food  of  the 
family,  with  the  prayer:  "0  ancestors,  take  this  and  be  kind  to 
our  children  and  cattle".  Die  Kämis  (Schmiedekaste)  in  Xepäl 
halten  am  elften  Tage  nach  dem  Begräbnis  einen  Totenschmaus 
für  die  Verwandten  des  Gestorbenen.  Bevor  man  aber  zu  essen 
beginnen  kann,  "a  small  portion  of  every  dish  must  be  put  on 
a  leaf-plate  and  taken  out  into  the  jungle  for  the  spirit  of  the 
dead  man,  and  carefuUy  watched  until  a  fly  or  other  insect 
settles   on  it"  (Crooke  a.  a.  0.  450  Sp.  2). 

Wie  wir  sahen,  kehrt  die  eigentümliche  Anlage  des  Opfers, 
mit  der  wir  beim  Sarpabali  Bekanntschaft  machten,  die  Orien- 
tierung desselben  nach  den  verschiedenen  Himmelsgegenden,  auch 
bei  den  ßaliopfern  des  Qülagava  wieder,  wie  diese  bei  Ä^v., 
Pär.  und  Man.  vollzogen  werden.  Und  dasselbe  ist  bei  einer 
Menge  Beschwörungen  gegen  dämonische  Mächte  der  Fall.  So 
wird  beim  Catarudriya  das  Opfer  symbolisch  in  drei  verschiedenen 
Höhenlagen  dargebracht,  entsprechend  den  drei  Regionen  des 
Weltalls  —  der  Erde,  dem  Luftraum  und  dem  Himmel.  Im 
Kau^ikasütra  werden  für  gewisse  Handlungen  "Baliopfer  in  den 
Himmelsrichtungen",  wie  der  Ausdruck  kurz  und  gut  lautet,  vor- 
geschrieben, wobei  weder  die  Gottheiten  des  Opfers  noch  dessen 
Art  im  übrigen  erwähnt  werden.  Dies  weist  darauf  hin,  dass  das 
betreffende  Schema  eine  herkömmliche  Anwendung  gehabt  hat,  und 
wegen  der  zahlreichen  Analogien  dürfte  es  kaum  zu  bezweifeln  sein, 
dass  es  auch  hier  sich  um  Beschwörungsriten  gegen  dämonische 
Mächte  handelt!,     "Bei  den  mit  Voropfern  (Opfern,  vgl.  Calakd, 

!  Vgl.  noch  folgende  Opferliandlungen,  bei  denen  dasselbe  Schema  wieder- 
kehrt. Bei  der  sog.  Pancavätiya-  oder  PaScedhmiyazeremonie  (Hillebrandt,  Eitual- 
lit.  144;  Weber,  Über  die  Königsweihe  14  ff.)  macht  man  aus  dem  Ähavaniya  fünf 
Feuer,  eins  in  der  Mitte  und  eins  in  jeder  Himmelsgegend,  und  opfert  in  diesen 
mit  dem  Spruch:  "Den  Göttern,  welche  im  Osten  sitzen  mit  Agni  als  Leiter; 
denen,  die  im  Süden  sitzen  mit  Yama  als  Leiter  etc.,  welche  die  Raksas  schlagen: 
mögen  sie  uns  schützen,  mögen  sie  uns  helfen".  Mit  der  Formel  "die  Raksas  sind 
zusammengeführt,  die  Eaksas  sind  verbrannt"  werden  die  Brände  zusammengelegt. 
Sodann  werden  mehrere  Spenden  in  diesem  Feuer  dargebracht:  "Dem  Agni,  der  die 
Raksas  schlägt,  svähä,  dem  Yama,  der  die  R.  schlägt,  svähä  u.  s.  w."  (TS.  I  8.  7  c — e). 
"Dieses  Opfer  soll  der  vollziehen,  der  sich  vor  Raksas  oder  Picäcas  fürchtet",  sagt 
Äp.  Qr.  (XVin  9.  14).  —  Sühnenden  Zweck  scheint  auch  der  ebenfalls  beim  Räjasüya 
zu  vollziehende  Pancabilacaru  zu  haben,  soweit  man  aus  der  Bezeichnung,  die 
er    in    der    Taittirlyaschule  führt  —  digäm    avestaijah   (TBr.  I  8.  3)  —  ersehen. 
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Altind.  Zauberritual  zur  Stelle)  verbundenen  nächtlichen  Hand- 
lungen", schreibt  Kau9.  S.  in  seinen  Paribhäsäsütras  vor,  "fegt  man 
vormittags,  die  Opferschnur  über  der  linken  Schulter,  den  Eingang 
seiner  Wohnung  zusammen  und  verrichtet  (die  betr.  Handlung), 
nachdem  man  die  Fastenspeise  gegessen,  gebadet  und  ein  neues 
Gewand  angelegt  hat.  Auch  bei  den  'Svastyayana'  benannten 
Handlungen.  Von  den  Opfersubstanzen  bringt  man  die  'Bali- 
opfer in  den  Himmelsrichtungen'  dar.  Der  einen  Himmelsgegend 
nach  der  anderen  bezeugt  man  (nach  dem  Baliopfer)  seine  Vereh- 
rung {jjyäncun  digyänhallnharaü,  pratidigam  upatisthateY'-^.  Diese 
Zeremonie  wird  nach  Kecavas  Komm,  zur  Stelle  auf  die  Art  voll- 
zogen, dass  man  mit  AV.  III  26  die  Baliopfer  darbringt  und 
dann  mit  AV.  III  27  seine  Huldigung  in  den  verschiedenen 
Himmelsrichtungen  leistet,  mit  einem  Vers  für  jede  Himmels- 
richtung bei  jeder  der  beiden  Prozeduren.  Diese  beiden  Hym- 
nen, die  sog.  digyuJcte^,  lauten: 


kann.  Er  geht  in  der  Weise  vor  sich,  dass  man  verschiedene  Opferspenden  auf 
der  Vedi  auslegt,  eine  in  jeder  der  vier  Himmelsrichtungen  und  eine  in  der 
Mitte  (Zenith)  für  die  Schutzgottheiten  dieser  Weltgegenden  (Weber  a.  a.  O.  83  f.). 
—  Das  Qänkh.  Qr.  schreibt  (16.  18)  ein  eigentümliches,  beim  A9vamedha  zu  voll- 
ziehendes Opfer  vor.  In  der  Nacht  zwischen  dem  zweiten  und  dritten  Sutya- 
tage  opfert  man  bis  zum  Sonnenaufgang  Kräxiter  verschiedener  Art  von  mit 
Brustwehr  und  Fensterchen  versehenen  Tribünen,  die  man  in  den  verschiedenen 
Himmelsrichtungen  rings  um  das  Ahavamyafeuer  herum  errichtet  hat.  Könnte 
das  nicht  ein  Beschwörungsritus  sein?  Man  vergleiche  die  eigentümlichen  Vor- 
kehrungen und  die  Zeit  des  Opfers.  —  In  dem  Kathäsarits.  XII  73.  116  wird 
erzählt,  dass  der  König  Bhünandana  bei  einer  gewissen  Gelegenheit  (vor  dem 
Eintritt  in  die  Unterwelt)  unter  anderen  Zeremoniell  den  digbandha  vollzieht. 
Tawney  deutet  in  seiner  Übersetzung  II  197  f.  den  Ausdruck  als  "the  ceremony 
of  averting  evil  spirits  from  all  quarters  by  waving  the  hand  round  the  head'% 
welche  Übersetzung  er  näher  motiviert:  "My  native  friends  teil  me  that  the 
hand  is  waved  round  the  head,  and  the  fingers  are  snapped  four  or  ten 
times".  Vgl.  die  Zeremonie  Bhütacjuddhi  (Vertreibung  von  Dämonen)  bei  der 
Durgäpüjä  in  Bengalen,  angeführt  bei  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hin- 
düism  197  f.  nach  Pratäpa-candra  Ghosha:  "Holding  a  scented  flower,  anointed 
with  sandal,  on  the  left  temple,  repeat  Om  to  the  Gurus,  Om  to  Gane9a,  Om 
to  Durgä.  Then  with  Om  phat  rub  the  pahns  with  flowers,  and  clasp  the  hands. 
thrice  over  the  head,  and  by  snapping  the  fingers  towards  ten  different  direc- 
tions  secure  immunity  from  the  evil  spirits"   etc.  etc. 

*  Kau^.  S.  8.  1—4. 

■''  Kau9.  S.   14.  25;   50.  13. 
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AV.  III  26.  1 

ye  'syäm  sthä  prdcyäm  digi  hefäyo  näma  deväs  tesäm  vo  agnir  isavah  \ 
te  no  mrdcda  te  nö  ^dhi  brüta  tcbhyo  vo  nämas  tebhyo  vah  svdhä  || 

Nach  diesem  Formular  richtet  sich  die  Beschwöruncr  an  alle 
sechs  Himmelsgegenden  im  Einzelnen  (Osten,  Süden,  Westen, 
Norden,  oben,  unten),  bloss  unter  Veränderung  der  Namen  und 
Pfeile,  die  man  diesen  Göttern  zuerteilt. 

AV.  III  27.  1. 

jjrdci  dig  agnir  ädhipatir  asitö  raksitddityä  isaimh  | 
tebhyo    nämö  'dJnpatibhyo  nämo  rahnirbhyo    näma    isubhyo    näma 

ebhyo  astu  \ 
yo  'smdn  dvhti  yäm  vayäm  dvismäs  tarn  vo  jämbhe  dadhmah  \\ 

In  derselben  Weise  in  den  übrigen  Himmelsrichtungen  (in 
derselben  Ordnung  wie  in  der  vorhergehenden  Hymne)  mit  Ver- 
tauschung von  Agni,  asita,  adityäh  gegen  andere  Götter.  —  Diese 
beiden  Hymnen  sind  augenscheinlich  Beschwörungen  gegen 
dämonische  Mächte  i.  Die  letztere  scheint  eine  Schlangenbe- 
schwörung zu  sein.  Die  "Beschützer"  der  verschiedenen  Him- 
melsgegenden :  asita,  tiragciräji,  prdäJcu,  svaja,  Icalmäsagriva,  gvitra 
sind  Schlangen.  Im  Agnicayanazeremoniell,  wo  beide  Hymnen 
in  einer  vom  AV.  etwas  abweichenden  Fassung  wiedergefunden 
werden:  AV.  III  26  =  TS.  V  5.  lo  c;  AV.  III  27  =  TS.  V  5.  lo  a, 
wird  TS.  V  5.  i  o  a  bei  einem  Sühnopfer  im  Feuer  an  die  Schlangen 
angewendet,  das  symbolisch  in  den  Teilen  desselben  ausgefühi't 
wird,  welche  den  verschiedenen  Himmelsrichtungen  entsprechen'^. 
Beim  Sarpabali  ist  sein  Gebrauch  sowohl  von  Äpastamba  als  von 
Hiranyakecin  vorgeschrieben  (18.  12;  II  16.  9  resp.;  die  Hymnen 
sind  in  den  Äp.  MP.  II  17.  14  —  25  aufgenommen). 

Dagegen  bin  ich  nicht  mit  Lanman^  überzeugt,  dass  AV. 
III  26  eine  Schlangenbeschwörung  sei.  Die  Hymne  muss  eine 
allgemeinere  Bedeutung  haben.  Nichts  weist  darauf  hin,  dass 
man  sich  an  die  Schlangen  wendet,  und  ihre  Ausdrücke  sind  so 
allgemein    gehalten,  dass  sie  als  eine  Beschwörung  gegen  dämo- 

^  Vgl.  den  Kolophon  der  Paipp. -Rezension  zu  AV.  III  26 :  raksämantram 
(Whitney-Lanman,  AV.). 

«  Äp.  Qr.  XVII  20.  14;  Baudh.  Or.  X  49. 

'  Whitney-Lanman,   AV.,  Einl.  zur  Hymne  III  26,  in  Anschluss  an  Weber 

und    GrEIFFITH. 
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nische  Mächte  überhaupt  gelten  kann,  ^deväh"'  werden  diese 
Mächte  genannt,  eine  Bezeichnung,  die  in  Bezug  auf  übernatür- 
liche Wesen  unterschiedslos  gebraucht  wird  i.  Der  Kommentator 
sieht  in  dieser  Bezeichnung  keine  Schlangendämonen  sondern 
Gandharvas^,  und  als  solche  deuten,  nach  dem  Komm,  zum 
Äp.  MP.3,  auch  andere  Ausleger  die  "Wesen,  welche  in  der  betr. 
Hymne  in  der  TS.  angerufen  werden*.  Letztere,  welche  wo- 
möglich noch  allgemeiner  gehalten  isf^,  wird  als  Mantra  bei  einem 
Ritus  gebraucht,  der  nach  demselben  Schema  wie  das  obenerwähnte 
Opfer  an  die  Schlangen  vollzogen  wird.  Während  dieses  aus- 
drücklich als  eine  sarpähuti  bezeichnet  ist,  wird  jene  Zeremonie 
bei  Äpastamba  "die  sechs  grossen  Opfer",  bei  Baudhäyana  "die 
Gandharv^a-Opfer"  genannt  ß.  Sie  ist  augenscheinlich  keine 
Schlangenbeschwörung,  und  folglich  kann  man  auch  nicht  den 
Mantra,  welcher  dabei  gebraucht  wurde,  für  eine  solche  gehalten 
haben.  Der  Brähmanatext  erwähnt  "nicht  Opfer-essende  Götter", 
welcher  Ausdruck  sich  wohl  auf  die  Wesen  beziehen  muss,  denen 
die  Zeremonie  gilt:  hutädo  vä  anye  clevä  ahutädo  'nyc,  tan 
agnicid  evo  'bhai/än  prlnäti.  dadhnä  madhumigrenaüä  ähiifir  juhoti, 
hhägadheyenaivaiyiän  prinäty.  atho  klialv  ahur:  istakä  vai  devä 
almtäda  iti.    aimparihrämam  juhofy,  aparivargam  evainän  p7tnäti. 

^  Ich  verweise  auf  S.   149  ff.,  wo  der  Begriff  deva  behandelt,  ist. 

*  Whitney-Lanman  a.  a.  O.  Anm.  zur  Hymne  III  26  v.  1. 

'  WiNTEKNiTZ,  Der  Sarpabali  48®.  Nach  dem  erwähnten  Kommentator  werden 
die  Schlangen  angerufen.  Es  ist  natürlich,  dass  er  die  Hymne  so  auffasst,  da 
sie  bei  Äpastamba  als  Schlangenbeschwörung  (beim  Sarpabali)  augewendet  wird. 
Dieser  Gebrauch  der  Hymne  streitet  offenbar  nicht  gegen  die  von  mir  ver- 
tretene Auffassung,  nach  welcher  sie  eine  allgemein  gehaltene  Beschwörungs- 
formel ist. 

*  Auch  der  Komm,  der  TS.  spricht  vou  Gandharvas. 

*  hetayo  näma  stha,  tesäm  vah  ptiro  grhü,  agnir  va  isavah  salilo  vätanämam ; 
iehhyo  vo  namas,  te  no  mrdayata,  te  yam  dvismo  yafca  no  dvesti  tarn  vo  jambhe 
dadhämi. 

6  Äp.  gr.  XVII  20.  14r— 1.5;  Baudh.  Qr.  X  49  —  50.  Webers  Anm.  zu  AV. 
III  20  (1.  St.  XVII  292),  nach  welcher  die  beiden  AV.  HI  26—27  entsprechenden 
Mantras  der  TS.  (TS.  V  5.  10,  1—5)  gemäss  dem  Komm,  zu  TS.  V  5.  10  einer 
Sarpähuti  angehören  sollen,  worauf  Weber  und  Lanman  ihre  Auffassung  be- 
gründen, dass  AV.  III  26  eine  Schlangenbeschwörung  ist,  muss  auf  eineni  Miss- 
verständnis beruhen.  Die  Angabe  des  Komm,  betreffs  des  Viuiyoga  der  drei 
in  der  TS.  V  5.  10  enthaltenen  Mantras  lautet:  sarpähutir  mahähomo  mokafca 
dafciine  (seil,  annväke)  fi-utäh.  Mahähoma  bezeichnet  "die  sechs  grossen  Opfer'- 
(s.  die  Ed.  der  Bibl.  Indica,  Fase.  XXXII  pp.   179  und  184). 
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""ahutädo  deväh'^  bezeichnet,  wie  wir  sahen,  entweder  Götter, 
welche  das  nicht  (ritengemäss)  Geopferte  (Bali  u.  s.  w.)  verzehren, 
oder  auch  "nicht  Opfer-essende"  Götter.  Welche  Übersetzung 
man  wählt,  ist  ziemlich  belanglos,  da  die  beiden  Begriffe  sich 
ungefähr  decken.  Die  Nichtopfer-essenden  Gottheiten  haben 
meistens  keinen  Zutritt  zum  Homaopfer,  am  wenigsten  zu  den 
Qrautaopfern.  Hier,  wie  auch  sonst  oft,  dürften  beide  Bedeu- 
tungen im  Ausdrucke  enthalten  sein.  Diese  Eigenschaft  nun  kam 
vor  allen  Dingen  den  dämonischen  Gottheiten  zu  i.  Auch  hier 
haben  wir  also  für  die  Wesen,  an  Avelche  der  Sühnritus  sich 
richtet,    eine   Bezeiclinung  von  ganz  allgemeinem  Inhalt,  welche 

^  Zur  Beleuchtung  der  genannten  Termini  können  weitere  Belege  angeführt 
werden,  ahutädah  werden  im  AV.  XVIII  2.  28  die  dasyavah  genannt,  welche 
sich  beim  Pindaopfer  zu  den  Vätern  in  deren  Gestalt  gesellen.  —  Diese  ahutädo 
deväh  werden  auch  bei  einem  anderen  Moment  des  Agnicayanazeremoniells  an- 
gerufen, und  zwar  dann,  wenn  man  nach  Errichtung  des  Altars  denselben  mit 
einer  Mischung  aus  savirer  Milch  und  Honig  besprengt.  Dies  geschieht  mit 
TS.  IV  6.  1  o — p.  IV  6.  1  o  lautet:  ye  devä  devänäm  yajniyn  yajniyänärn  sam- 
vatsar'uiam  iipa  hhägarn  äsate,  ahutädo  haviso  yajne  asmint  svayani  juhtidhvam 
madhuno  ghrtasya.  Und  der  Brähmanatext  (V  4.  5,  1 — 2):  hutädo  vä  anye  devä 
ahutädo  'nye,  tän  agnicid  evohhayän  prinäti.  ye  devä  devänäm  iti  dadhnä  madhumi- 
frenävoksati.  hutädaf  caiva  devän  ahutädaf  ca  yajamänah  prhiäti,  te  yajamänain 
prinanti.  dadhnaiva  hutädah  prinäti  madhusähutädo .  grätnyam  vä  etad  annam  yad 
dadhy  äranyam  madhu  u.  s.  w'.  Die  Hervorhebung  des  Wildnischarakters  der 
Opfersubstanz,  die  den  ahutädo  deväh  zukommt,  zeigt,  dass  sie  unter  den  Gott- 
heiten, die  Wald  und  Feld  bevölkern,  zu  suchen  sind  (vgl.  das  Opfern  von 
Produkten  der  Wildnis  an  Rudra  und  sein  Gefolge  beim  Qatarudriya  und  bei 
anderen  Gelegenheiten,  Hillebeandt,  VIVI.  196  f.  Nach  Qat.  Br.  XIII  2.  4,  3  ist 
"das  Waldtier  kein  Tier  (jpufu:  Tier,  Opfertier),  davon  soll  man  nicht  opfern"). 
Eben  diese  Schicht  der  Götterwelt,  die  xintere,  irdische,  findet  man,  wie  wir 
sahen,  beim  Baliopfer  vertreten,  wogegen  sie  vom  Homaopfer  beinahe  aus- 
geschlossen ist.  Unmittelbar  vor  der  Besprengung  des  Altars  v.ürd  ein  Opfer 
im  Feuer  oder  auf  dem  svayamätrnnä-^teine  dargebracht,  welches  ebenfalls  sich 
auf  Wesen  derselben  Gattung  wie  die  obengenannten  bezieht.  Die  Formel 
dazu  lautet:  nrsade  vad,  apsusade  vad,  vanasade  vad,  barhisade  vat,  suvarvide  vat; 
vgl.  die  Sühnformeln  an  Rudra  pathuad,  apsusad,  vanasad,  pitrmd,  papisad, 
sarpasad  u.  s.  w.,  Pär.  Gr.  IH  15.  7  ff.,  Hir.  Gr.  I  16.  8  ff.,  tmd  ähnliche  Attri- 
bute der  Rudras  im  Qatarudriyaabschnitte.  —  In  der  Hymne  AV.  I  30  (an 
vifvedeväh)  kommt  (v.  4)  eine  Einteikxng  der  Götter  in  hutabhägä  ahutädafca 
deväh  vor.  Dieselbe  Zweiteilung  hat  TS.  II  6.  9,  8,  wo  ein  bei  den  Anuyäias 
gebrauchter  Mantra  ("iha  gatir  vümasyedam  ca  namo  devebhyah'')  mit  folgenden 
Worten  ausgelegt  wird:  "Sowohl  den  Göttern,  welchen  er  opfert,  wie  denen, 
welchen  er  nicht  opfert  {yäfcaiva  devatä  yajati  yä(  ca  na  .  .  .)  bringt  er  seine 
Huldigung  dar,  zur  eigenen  Sicherheit. 
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beliebige  Götterwesen  umfasst.  Man  muss  also  die  Hymne  als 
eine  ganz  allgemein  gehaltene  Beschwörungsformel  gegen  dämo- 
nische Mächte  ansehen  1. 

Wie  aus  den  Mantras  und  allen  angeführten  Analogien 
ersichtlich  ist,  muss  also  auch  das  bei  Kau9ika  für  gewisse 
magische  Handlungen  vorgeschriebene,  in  den  verschiedenen 
Himmelsrichtungen  vollzogene  Baliopfer  als  ein  Beschwörungs- 
ritus, ein  Versuch,  alle  gefährlichen  Mächte  unschädlich  zu  machen, 
aufgefasst  werden  2.  Ein  solcher  Sühnritus  ist  bei  den  Grelegen- 
heiten,  bei  welchen  er  verrichtet  wird,  wohl  angebracht:  bei  den 
nächtlichen  Opfern  und  den  Svastyayanahandlungen.  Die  Nacht 
war  die  Zeit  der  Dämonen,  und  es  ist  natürlich,  dass  man  sich 
bei  den  nachts  vollzogenen  magischen  Zeremonien  gegen  ihre 
störenden  Eingriffe  zu  schützen  suchte  und  ihre  Gewogenheit 
zu  erzielen  bestrebt  war.  Ebenso  bei  den  svastyayanäni,  d.  h. 
Riten,  welche  den  Zweck  hatten,  die  "Wohlfahrt  einer  Person 
in  verschiedenen  Lebenslagen  zu  sichern  ^.  Die  Dämonenwelt 
war  ein  stetiger  Widersacher  des  Menschen  in  allen  Verhältnissen 
des  Lebens,  und  zwar  der  gefährlichste.  Es  ist  bezeiclinend, 
dass  der  Ritus,  mit  welchem  Kecava  in  seinem  erwähnten  Kom- 
mentar zu  Kau9.  S.  8.  1  ff.  die  Baliopfer  in  den  Himmelsrich- 
tungen exemplifiziert,  die  bei  Svastyayanahandlungen  dargebracht 
werden  sollen,  ein  Opfer  an  Rudra  ist,  welches  Sicherheit 
und  Erfolg  auf  einer  Geschäftsreise  bringen  soll  (Kaue.  S.  50.  14). 
Die  Untersuchung  hat  uns  also  auf  einen  Ritus  vom  Typus 
<^atarudriyahoma  und  Qülagava  zurückgeführt,  mit  welch  letzterem 
die  angeführte  magische  Handlung  genau  übereinstimmt:  eine 
Huldigung  an  den  Herrscher  der  Dämonenwelt,  Rudra,  und  seine 


*  Auch  wenn  das  Grandharvaopfer  sicli  tatsächlich  bloss  auf  eine  Klasse 
von  Dämonen  beziehen  sollte,  so  zeigt  doch  der  Umstand,  dass  der  Mantra 
sowohl  beim  genannten  Ritus  wie  bei  Schlangenbeschwörungen  angewendet 
wurde,  dass  er  eine  allgemeinere  Beziehung  gehabt  haben  muss.  So  ist  er 
wenigstens  zu  der  Zeit  aufgefasst  worden,  als  er  für  die  erwähnten  Opferhand- 
lungen in  Anspruch  genommen  wurde. 

^  Zur  Bedeutung  des  Schemas  kann  man  den  oben  in  der  Anm.  angeführten 
Brähmanatext  vergleichen:  "Er  opfert,  indem  er  der  Reihe  nach  in  die  Rimde 
geht;  fürwahr,  er  befriedigt  sie  (die  zu  versöhnenden  Wesen)  ohne  Ausnahme" 
(TS.  V  4.  5,  3). 

^  Für  svastyayanäni  vgl.  KAug.  S.  50.  1  ff.  und  die  zu  svastyayanagana 
gehörenden  Hymnen,  verzeichnet  bei  BL00MFiEr.D,  Anm.  zu  Kaue;.  S.  25.  36. 
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Heerscharen  1.  Diese  Zusammenstellungen  lassen  uns  verstehen, 
warum  Rudra  von  der  Anukramani  als  Gottheit  für  AV.  III 
26,  27  angegeben  wird,  während  die  Ganamälä  beide  Hymnen 
unter  raudragana  einreiht 2.  Wir  haben  es  hier  offenbar  mit 
einer  echten  Überlieferung  und  einer  abermaligen  Bestätigung 
der  intimen  Verbindung  zwischen  Rudra  und  der  Dämonenwelt 
zu  tun. 

Ehe  wir  das  Kaucika-Zeremoniell  verlassen,  mögen  der  Über- 
sichtlichkeit halber  noch  einige  Riten  genannt  werden,  bei  denen 
Baliopfer  speziell  vorgeschrieben  sind,  Kaue.  S.  51.  2  b  ff.; 
34.  22  ff.;  30.  17  — 18.  Ersterer,  ein  Schutzritus  für  das  Vieh, 
wird  mit  einem  Opfer  an  Indra  eingeleitet,  wonach  man  Bali- 
opfer in  den  vier  Himmelsrichtungen  mit  gebührlicher  Huldigung 
auslegt,  sowie  ein  fünftes  in  der  Mitte,  das  keiner  besonderen 
Gottheit  gilt.  Der  Mantra  zum  Indra-Opfer  richtet  sich  mit 
Beschwörungen  gegen  wilde  Tiere,  Schlangen  und  Diebe.  Es  ist 
möglich,  dass  das  Baliopfer,  wie  Lanman  es  will  3,  als  ein  Sarpa- 
bali  aufzufassen  ist.  Es  gilt  aber  wohl  eher  dem  Dämonenvolk 
im  Ganzen,  da  man  das  Opfer  mit  AV.  III  26 — 27  begleitet'*. — 
Kaue.  S.  34.  22  ff.  ist  ein  Divinationsritus:  "Man  opfert  dem  Ar- 
yaman  mit  der  Hymne  VI  60,  ehe  noch  die  Krähen  von  allen 
Seiten  (vor  dem  Tagesanbruch)  geflogen  kommen.  In  den  Ecken 
des  Opferplatzes  verrichtet  man  Baliopfer.  Aus  welcher  Himmels- 
gegend die  Krähen  geflogen  kommen  (von  dort  wird  der  Freier 
des  Mädchens  kommen)".  Die  Balispenden  müssen  den  Krähen 
gelten.    Im  Kau9.  S.  30.  17 — is  wird  ein  Baliopfer  einer  Wasser- 


*  Vgl.  den  Komm:  rudrabhütapretaräksasalokapälagrhadevamahädevaganädyu- 
pahatäbhighäte  svastyai/anam. 

*  Whitney-Lanman,  AV.,  Einl.  zu  Ul  26  u.  27;  Bloomfield,  Kau?.  S.  Anm. 
zu  50.  13. 

'  Whitney-Lanman,  AV.  Einl.  zu  III  26. 

*  Caland  (Altind.  Zauberritual,  Anm.  zur  Stelle)  nimmt  an,  dass  der  Sütra- 
verf asser  nicht,  wie  Därila,  Ke^ava  und  Säyana  es  haben  wollen,  die  An- 
wendung der  beiden  Hymnen  AV.  III  26  u.  27  bei  dieser  Zeremonie  bezweckt 
haben  kann,  da  dann  Mantra  und  Handlung  miteinander  nicht  übereinstimmen 
würden.  Man  muss  sich  indessen  fragen,  ob  eine  so  genaue  Übereinstimmung 
zwischen  Opferformel  und  Opferhandlung  eigentlich  zu  erwarten  ist.  Mit  zwei 
Strophen  (für  Nadir  vind  Zenith)  abgekürzt,  passen  die  Mantras  vollkommen 
zur  Handlung.  Jedenfalls  steht  dieser  Fall  nicht  im  Widerspruch  zvi  Ke^avas 
Angabe,  dass  die  beiden  Hymnen  bei  den  in  den  Paribhäsäsütras  vorgeschriebe- 
nen Baliopfern  verwendet  werden  sollen,  deren  Richtigkeit  durch  den  Gebrauch 
der  Hymnen  auch  bei  anderen  analogen  Eiten  bewiesen  wird. 


Rudra.     Untersuchungen  zum  altind.   Glauben  und   Kultus        127 

gottheit  dargebracht.  Die  Handlung  ist  ein  gegen  jede  beliebige 
Krankheit  anwendbarer  Heilungsritus:  Des  Nachts  streut  er  mit 
der  Hymne  VI  26  geröstete  Gerstenkörner  in  ein  Sieb  und 
wirft  die  Körner  aus.  Am  folgenden  Tage  wirft  er  drei  Bali- 
opfer in  das  Wasser  für  den  "Tausendäugigen"  (mit  der  Hymne 
VI  26)  und  auf  einem  Kreuzwege  zusammengeknetete  Opfer- 
kuchen, (welche  letzteren?)  er  ausstreut  {aparedyuh  sajcasräksäyäjjsit 
hallms  trmpuroclägasamvcirtämg  catuspathe  'vaksipyävakirati).  Sahas- 
räksa  muss  die  Bezeichnung  irgendeiner  dämonischen  Gottheit 
sein,  diesen  bestimmten  Eindruck  bekommt  man  auch  aus  AV. 
VI  26.  3 :  es  ist  ein  allgemeines  Götterepitheton,  vgl.  Bloom- 
FiELD,  SBE.  XLII  402.  Dass  auch  das  Baliopfer  auf  dem  Kreuz- 
wege Dämonenwesen  gelte,  ist  wahrscheinlich  i. 

Aus  den  angeführten  Belegen  geht  hervor,  dass  das  Bali- 
opfer einer  niedrigeren  Kultschicht  angehörte.  Es  galt,  wie  man 
auch  von  seiner  ganzen  Anlage  erwarten  kann,  der  Götterwelt, 
die  die  irdische  Umgebung  des  Menschen  bevölkert,  Wesen, 
welche  eine  ganz  andere  und  lebendigere  Realität  für  die  Vor- 
stellung gehabt  haben  müssen,  als  die  Schar  bereits  recht  alters- 
schwacher Götter,  die  noch  immer  den  Ehrenplatz  im  brahma- 
nischen  Kulte  einnahmen.  Es  ist  bezeichnend,  dass  über  die 
Hälfte  der  angeführten  Baliopfer  sich  auf  Gottheiten  dämonischer 
Art  bezieht.  Für  die  brahmanisch-ritualistische  Anschauungs- 
weise erscheint  das  kunstlose  Baliopfer  als  ein  "Nicht-Opfer", 
seine  Gottheiten  als  Verzehrer  des  "Nicht-geopferten".  Das  ve- 
dische  Pantheon,  die  Götter  des  Opfers,  machte  bloss  einen  Teil 
der  bei  den  vedischen  Stämmen  tatsächlich  angebetenen  Gottheiten 
aus,  einen  privilegierten  Kreis,  dessen  Trennung  von  der  übrigen 
Götterwelt  sowie  von  den  lebendigen  religiösen  Strömungen 
durch  die  endgiltige  Fixierung  des  Zeremoniells  vollständig  durch- 
geführt wurde.     Von  nun  an  war  jegliche  Aufnahme  neuer  Mit- 

^  Caland  kommentiert  die  Vorschrift  betr.  des  Baliopfers  im  Wasser  mit 
folgender  Anmerkung:  "Nach  jeder  Himmelsgegend  eines,  vgl.  (Kauq.  S.)  8.  3 — 4; 
ich  nehme  also  trln  zu  purodäfasamvartän".  Hier  ist  aber  dieses  Baliopfer  nicht 
an  seinem  Platze,  wie  die  vorgenommene  Untersuchung  erwiesen  haben  dürfte. 
Nichts  deutet  darauf  hin,  dass  das  Opfer  nach  diesem  Schema  zu  verrichten  ist. 
(Kommentar  fehlt  zvir  Stelle).  Ebensowenig  darf  man  die  Baliopfer  bei  dem 
oben  wiedergegebenen  Divinationsritus  und  auch  nicht  etwa  das  bei  der  Zere- 
monie Kau9.  S.  40.  7  ff.  vorkommende  (an  Varuna,  vgl.  unten)  mit  den  in  den 
Paribhäsäsütras  vorgeschriebenen  identifizieren,  was  C.  zu  tun  geneigt  scheint. 
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glieder  in  diesen  Kreis  ausgeschlossen,  während  andrerseits  alle 
die  alten  Götter,  auch  diejenigen,  welche  ihr  Heimatsrecht  im 
lebendigen  Glauben  verloren  hatten  und  nur  noch  ein  Schatten- 
dasein führten,  ihre  Stellung  im  Kulte  behielten:  sie  konnten 
aus  dem  Zeremoniell  nicht  entfernt  werden.  Die  "Götter"  hatten 
ihren  bestimmten  Wohnort  oben  im  Himmel  —  dies  schon  seit 
rigvedischen  Zeiten,  sie  mögen  nun  alle  ursprünglich  cceleste 
Wesen  gewesen  sein  oder  einen  anderen  Ursprung  gehabt  haben 
—  auch  hierin  zeigt  sich  ihre  abgesonderte  Stellung  ^  Aus- 
geschlossen vom  hochbrahmanischen  Qrautazeremoniell,  "nicht 
opferessend"  war  —  von  einigen  Ausnahmen  abgesehen  —  die 
ganze  untere  Götterwelt.  Diese  Umstände  bezeugen  die  schon 
mehrmals  berührte  Exklusivität  der  brahmanisch-orthodoxen  Kreise 
in  kultischer  Hinsicht. 

Die  Zusammengehörigkeit  des  Baliopfers  mit  der  unteren 
Schicht  der  Götterwelt  —  und  nicht  mit  den  Gottheiten  des 
Himmels  —  oder  wenigstens  mit  lebendigen  Volksgottheiten, 
steht  in  keinem  Widerspruch  zu  dem  Umstände,  dass  man  aus- 
nahmsweise in  einigen  Fällen  —  eigentlich  kommen  bloss  ein 
paar  Riten  in  Betracht  —  Baliopfer  auch  an  den  Kreis  der  alten 
vedischen  Opfergötter  richtete,  sowie  an  abstrakte,  nicht  volks- 
tümhche  Gottheiten  brahmanischen  Ursprungs.  Dies  wird  am 
besten  durch  den  Charakter  dieser  liiten  bewiesen,  welche  keine 
genuinen  Yolksgebräuche  sind,  sondern  brahmanische  Schöp- 
fungen aus  später  Zeit.  Eine  derartige  von  Gobh.  Gr.  (lY  7.  37 
ff.)  vorgeschriebene  Zeremonie  führt  uns  auf  den  schematischen 
Opfertypus  zurück,  dem  wir  bei  der  Untersuchung  über  das 
Baliopfer  schon  mehrmals  begegnet  sind.  Beim  Hausbau  soll 
ausser  anderen  Riten  ein  Opfer  vollzogen  werden,  wobei  man  ein 


^  Wie  die  Götter  von  der  Erde,  wo  sie  einst  gleich  anderen  Wesen  weil- 
ten, in  den  Himmel  übersiedelten,  ist,  wie  gesagt,  eines  der  in  den  Brähmana- 
legenden  stets  wiederkehrenden  Motive.  Im  Qat.  Br.  I  7.  3,  1  ff.  findet  sich 
ein  solcher  Passus,  wo  berichtet  wird,  wie  "die  Götter"  mit  Hilfe  des  Opfers 
von  der  Erde  zum  Himmel  hinaufstiegen,  wo  sie  dann  mit  ihrer  priesterlichen 
Beschäftigung  fortfuhren.  Einer  von  ihnen  aber,  der  Pa^upati  (Rudra)  wurde 
auf  dem  Opferplatz  zurückgelassen.  Er  dachte:  "Man  hat  mich  hier  zurück- 
gelassen", setzte  den  Göttern  nach  und  erhol)  sich  gegen  sie  im  Norden,  um 
von  ihnen  einen  Anteil  am  Opfer  zu  erzwingen.  —  Hier  scheint  mir  die  abge- 
sonderte Stellung  des  irdischen  Rudra  gegenüber  den  anderen,  im  Himmel 
wohnenden  Göttern  zimi  Ausdruck  zu  kommen. 
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Bali  in  jeder  einzelnen  der  zehn  Himmelsrichtungen  auslegt: 
Osten,  Südosten,  Süden  .  .  .  Nadir,  Zenith,  für  resp.  Indra,  Väyu, 
Yama,  die  Pitaras,  Varuna,  Mahäräja,  Soma,  Mahendra,  Väsuki, 
Brahman  (wird  nach  oben  geworfen).  Aus  einem  solchen 
Ritus  kann  man  das  Vorhandensein  eines  Gebrauchs,  dem  Brah- 
man, Soma,  Varuna,  Indra  und  ähnlichen  Göttern  Bali  zu  opfern, 
offenbar  nicht  herleiten,  da  die  Verbindung  zwischen  den  Bali- 
opfern und  den  betr.  Gottheiten  ganz  und  gar  auf  dem  Schema 
beruht,  das  den  Ritus  konstituiert  und  in  dem  diese  Götter 
ihren  bestimmten  Platz  einnehmen.  Er  kann  also,  wie  andere 
Riten  dieser  Art,  erst  dann  zustandegekommen  sein,  als  die 
Auffassung  von  gewissen  Gottheiten  als  Schutzherren  der  ver- 
schiedenen "Weltregionen  schon  fertig  vorlag.  Hier  ist  ausserdem 
noch  ein  anderer  Umstand  zu  beachten.  Man  trifft  sicherlich 
nicht  das  Rechte,  wenn  man  den  betr.  Ritus  für  eine  Opfer- 
handlung im  eigentlichen  Sinne  des  Wortes  hält.  Die  Opfer- 
techniker, die  ihn  konstruierten,  legten  andere  Gesichtspunkte 
an.  Wenn  man  die  auf  die  Spitze  getriebene  Mechanisierung 
des  Opfers  und  die  tote  Schablone  kennt,  die  für  die  Behand- 
lung diesbezüglicher  Dinge  durch  die  Ritualisten  bezeichnend 
ist,  so  hat  man  guten  Grund,  den  Ritus  als  eine  rein  technische 
Anordnung  in  Form  eines  Opfers  zu  betrachten,  wozu  also 
auch  gewisse  Gottheiten  gehörten,  die  in  diesem  Falle  durch  das 
Schema  bestimmt  waren  i.  Oder  wenigstens  muss  die  Idee  eines 
Opfers,    die    man    in    eine  derartige  Zeremonie  auf  Grund  ihrer 


^  Auch.  AV.  III  27  und  der  entspr.  Mantra  der  TS.  nehmen  die  Schutz- 
götter der  verschiedenen  Himmelsgegenden:  Agni,  Indra,  Varuna  u.  s.  w. 
ins  Schema  auf  (oben  S.  122).  Wenn  man  einen  näheren  Zusammenhang 
zwischen  Mantra  und  Handlung  annehmen  darf,  hat  man  also  vorauszusetzen, 
dass  die  Opfer,  bei  welchen  dieser  Mantra  als  Beschwörungsformel  benutzt 
wurde,  auch  Agni,  Indra  u.  s.  w.  gelten?  Und  wenn  dem  so  ist,  welche  Rolle 
schreibt  man  ihnen  zu?  Fungieren  sie  als  Schutzgötter  oder  als  Herrscher  über 
die  dämonischen  Mächte  dieser  Gegenden?  Dem  Kehrreime  jedes  Verses  nach 
zu  urteilen:  "Den,  der  uns  hasst  und  den  wir  hassen,  bringen  wir  in  euren 
Rachen"  scheint  die  Beschwörungsformel  sich  zunächst  auf  dämonische  Mächte 
zu  beziehen.  Wahrscheinlich  ist  die  Formel  so  mechanisch  zustandegekommen, 
dass  die  Schutzgötter  ihren  Platz  darin  ausschliesslich  dem  Schema  zu  verdanken 
haben.  Wie  mechanisch  die  brahmanischen  Opfertechniker  bei  solchen  Riten  ver- 
fuhren, kann  man  aus  der  Auslegung  der  oben  S.  120  Anm.  1  wiedergegebenen  Pan- 
cavätiyazeremonie  im  Qat.  Br.  (V  2.  4,  7)  ersehen.  Hier  werden  die  Schutzgottheiten, 
welche  in  den  Opferformeln  (auch  denen  der  VS.)  gegen  die  Raksas  angerufen 
9     E.  Arbman. 
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Anlage  hineinzulegen  geneigt  ist,  sich  soweit  verflüchtigt 
haben,  dass  der  Ritus  zu  einer  rein  symbolischen  Handlung 
herabgesunken  ist,  die  Bedeutung  eines  blossen  Huldigungsaktes 
od.  dgl.  erhalten  liat^.  Analog  mit  dem  hier  angeführten  Ritus 
muss  man  das  tägliche  Baliharana  oder  den  Bhütayajfia  in  seiner 
jetzigen  Gestalt  auffassen.  Das  Opfer  wird  in  der  Weise  voll- 
zogen, dass  man  für  gewisse  vorgeschriebene  Gottheiten  Speise- 
portionen an  verschiedenen  Stellen  innerhalb  und  ausserhalb  des 
Hauses  auslegt.  Dieser  Zug  verrät  den  primitiven  Volksritus, 
und    sicher  hat  derselbe  sich  ursprünglich  auf  niedrigere  Wesen 


sind,  nicht  einmal  erwähnt,  sondern  die  Handhmg  wird  ganz  und  gar  magisch 
aufgefasst:  "Als  die  Götter  mittelst  des  Säkamedharitus  diese  Eroberung, 
die  nun  die  ihrige  ist,  gemacht  hatten,  sagten  sie:  "Fürwahr,  die  Feinde,  die 
Raksas,  saugen  diese  (Geschöpfe)  in  den  Himmelsgegenden  aus.  Kommt,  wir 
wollen  den  Donnerkeil  avif  sie  schleudern!"  Nun  ist  die  Opferbutter  ein  Keil: 
mit  diesem  Keile,  der  Opferbutter,  schlugen  sie  die  Feinde,  die  Raksas,  in  den 
Himmelsgegenden  .  .  .  Und  in  derselben  Weise  schlägt  dieser  (Opferer)  die 
Feinde,  die  Raksas,  in  den  Himmelsgegenden  mit  diesem  Keile,  der  Opferbutter". 
Vergleiche  dies  mit  den  Gesichtspunkten,  die  an  diesen  Ritus,  an  analoge  Bali- 
opfer und  an  brahmanische  Riten  überhaupt  angelegt  worden  sind.  -Die  wir- 
kende Kraft  des  Opfers  liegt  nicht  im  persönlichen  Eingreifen  des  Gegenstandes 
des  Opfers,  der  Gottheit,  in  der  erwünschten  Richtung,  sondern  das  Opfer  mit 
dazu  gehörenden  Göttern  (Götternamen)  hat  den  Charakter  einer  direkt  wir- 
kenden magischen  Anordnung.  —  Es  ist  wahrscheinlich,  dass  auch  das  oben 
angeführte,  von  Gobhila  vorgeschriebene  Opfer  in  einer  solchen  mechanischen 
Weise  entstanden  ist.  Es  muss  als  ein  Schutzritus  gegen  böse  Mächte  aufge- 
fasst werden.  Der  Endzweck  dieser  beim  Hausbau  vorgeschriebenen  Opfer 
ist,  die  Wohnstätte  glücklich  zu  machen  (fivam  västu).  Dabei  spielt  die  Ver- 
söhnung gefährlicher  Mächte  eine  sehr  bedeutende  Rolle,  vgl.  die  Benennung 
des  Ritus  västufamana  (Hillebeandt,  Rituallit.  81  f.).  Die  Baliopfer  in  den  ver- 
schiedenen Himmelsrichtungen  könnten  den  Zweck  gehabt  haben,  zur  Sicherung 
der  Wohnstätte  jeglichen  bösen  Einfluss  zu  neutralisieren,  woher  er  auch  kommen 
möge.  So  schreibt  Pär.  Gr.  III  4.  14  ff.  vor,  dass  der  Hausvater  beim  Hausbau 
den  vier  Himmelsgegenden  seine  Verehrung  bringen  und  sie  um  Schutz  für 
die  Wohnstätte  bitten  soll.  Vgl.  auch  den  unter  västugana  rubrizierten  Mantra 
AV.  V  10  und  die  Kauq.  S.  51.  14  vorgeschriebene  Handlung,  bei  welcher  der- 
selbe zur  Anwendung  kommt:  man  plaziert  sechs  Steine,  denen  man  durch  be- 
sondere Behandlung  magische  Kraft  verliehen  hat,  an  den  vier  Ecken,  oben  imd 
unten  in  der  Wohnung,  im  Stalle  od.  dgl.  Der  Ritus  bezweckt  Sichemng  der 
Wohnstätte. 

^  Man  vergleiche  z.  B.  die  Methode,  die  Opferspende  dem  Brahman  zu 
überbringen,  indem  man  sie  in  die  Luft  emporwirft.  Man  kann  eine  solche 
Manipulation  kaum  realistisch  deuten. 
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in  der  Umgebung  des  Menschen  bezogen  ^  Nun  nehmen  indessen 
die  letzteren  eine  besonders  bescheidene  Stellung  bei  dem  betr. 
Opfer  ein,  das  sie  mit  Göttern  und  Wesenheiten  verschie- 
denster Art  teilen.  Man  hat  sich  offenbar  im  Stande  gesehen, 
allerhand  beliebigen  Gottheiten  in  diesem  Eitus  Platz  einzu- 
räumen. Man  opfert  dem  Agni,  aber  nicht  im  Feuer!  Coelesten 
und  abstrakten  Göttern  wie  dem  Indra,  Soraa,  Sürya,  Prajäpati, 
Brhaspati;  blossen  Spekulationsgottheiten  und  unpersönlichen 
Hypostasen  wie  dem  Käma  und  Manyu,  der  Ä9ä  (Erwartung), 
^raddhä  (Glaube),  Medhä  (Einsicht),  Vidyä  (Wissen);  den  Jahres- 
zeiten, Monaten  und  Halbmonaten;  dem  Äkäca  (Luftraum)  und 
den  Naksatras  (Sternbilder);  Kategorien  von  Wesen  wie  vigve 
deväJi,  vigve  hhüfäh,  avijhätä  deväh,  osadhaydh,  vanaspatayah. 
Offenbar  haben  wir  es  hier  mit  einer  weit  getriebenen  Abstrak- 
tion, einer  Vergeistigung  —  oder  wie  man  nun  die  Sache 
ausdrücken  will  —  eines  genuin  volkstümlichen  Opfers  zu  tun  2, 
in  dessen  Ausführung  der  primitive  Gedanke  noch  zu  sehen 
ist,  der  demselben  zu  gründe  lag,  ehe  der  Ritus  bei  der  Be- 
arbeitung und  Systematisierung  der  häuslichen  Sitten  und  Ge- 
bräuche unter  brahmanischen  Gesichtswinkel  gebracht  wurde 
und  seinen  jetzigen  eigentümlichen  Charakter  erhielt.  Der  ein- 
fache Gedanke  des  Baliopfers  besteht  im  direkten  Überbringen 
der  Opferspende  an  die  Gottheit,  an  die  man  sich  richtet.  Die 
Gottheit  ist  nahe,  konkret  und  lebendig,  und  danach  das  Opfer. 
Wie  wir  sahen,  ist  dies  in  einer  Reihe  von  Riten  anschaulich 
ausgedrückt  und  würde  es  in  noch  weiterem  Umfange  und  deut- 
licher,   als   jetzt    der    Fall    ist,  sein,    wenn   nicht  die  verhältnis- 


^  Es  lässt  sich  niclit  bezweifeln,  dass  der  Ritus  ursprünglich  diesen  Charakter 
gehabt  hat  und  später  zu  der  Gestalt  umgeformt  worden  ist,  die  er  im  Grhya- 
zeremoniell  hat.  Ich  schiebe  jedoch  die  Behandlung  dieser  Frage  bis  auf  einen 
späteren  Zusammenhang  hinaus,  wo  ich  den  Begriff  bhüta  einer  Prüfung  unter- 
ziehe. —  Er  steht  also  auf  demselben  Plane,  wie  die  übrigen  Baliopfer,  und 
bestätigt  um  ein  weiteres  die  Gesichtspunkte,  welche  ich  in  der  Untersuchung 
geltend  gemacht  habe. 

*  In  gleicher  Weise  wie  bei  dem  soeben  genannten  Eitus,  verhält  es  sich, 
wie  bereits  angedeutet  war,  auch  bei  jenen  schematisch  angelegten  Baliopfern, 
wobei  man  bloss  mittelst  einer  symbolischen  Andeutung  das  Opfer  den  Schutz- 
gottheiten der  Weltregionen  oder  der  Dämonenwelt  in  den  verschiedenen  Ge- 
bieten des  Weltalls  überbringt.  Sie  sind  abstrakte  Gebilde  ohne  die  realistische 
Vorstellungsunterlage  des  volkstümlichen  Opfers. 
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massig  wenigen  Belege  eines  solchen  Opfert jpus,  die  wir  aus 
vedischer  Zeit  besitzen,  samt  und  sonders  durch  den  brahma- 
ni sehen  Schmelztiegel  gegangen  wären.  Man  versinnlicht  die 
Gottheit  in  einem  Idol,  dem  man  das  Opfer  darbringt;  man 
begibt  sich  mit  seiner  Opferspende  zu  dem  Platze,  wo  eine 
(jrottheit  Avohnhaft  oder  antreffbar  ist,  einem  Kreuzweg,  einem 
Baum,  einem  Wasser.  Oder  man  stellt  sich  vor,  dass  die  "Wesen, 
an  welche  man  sich  wendet,  sich  am  Opferplatz  versammeln. 
Dieses  letztere  veranschaulicht  das  Pindaopfer  an  die  Yäter  sehr 
deutlich.  Gleicherweise  sind  offenbar  die  Schlangendämonen 
beim  Sarpabali  anwesend,  wie  Winternitz  hervorhebt  (a.  a.  O. 
253),  und  die  Schlangen  nehmen  an  den  blutbeschmierten  Ein- 
geweiden Anteil,  die  nach  Äcvaläyana  beim  Qülagavaritus  für 
sie  ausgelegt  werden  sollen. 

Auch  im  priesterlichen  Opferzeremoniell  wurde  die  Gabe  den 
Göttern  ursprünglich  in  derselben  primitiven  Weise  wie  bei  dem 
volkstümlichen  Baliopfer  überbracht.  Wie  Oldexberg  gezeigt  hat 
—  indem  er  sich  dabei  auf  die  Opferweise  der  Perser  beruft  — 
herrschte  in  älterer  Zeit  nicht  der  Gebrauch,  im  Feuer  zu  opfern, 
sondern  die  Gabe  wurde  auf  ein  Grasbett  hingelegt,  das  man  auf 
dem  Kultplatz  als  Sitz  für  die  Götter  ausbreitete  (die  spätere  Yedi), 
und  wurde  dort  von  ihnen  entgegengenommen ^  (Rel.  d.  Veda  342  ff., 
zustimmend  Lehmann,  Zarathustra  128  f.,  Schrader,  Peallex.  der  in- 
dogerm.  Altertumsk.  600).  Wie  Lehmann  a.  a.  O.  128  f.  und  im  An- 
schluss  an  ihn  Oldenberg  a.  a.  0.  345^  hervorheben,  hat  dieser  Ge- 
brauch sich  in  den  Opfern  der  Inder  an  die  Toten  unverändert  er- 
halten. Doch  gilt  dies  ja  keineswegs  bloss  von  dem  letzteren 
Kultus.  Als  Unterlage  für  die  Opferspende  sollte  nach  Qänkhä- 
yana  und  Hiranyakecin  beim  Sarpabali  Streu  verwendet  werden. 
Und  als  Garuda  in  der  Erzählung  des  Mahäbhärata  den  Schlangen 
den  Unsterblichkeitstrank  (amrta-soma)  gebracht  hat,  MBh.  I  34, 
stellt  er  denselben  den  Nägas  zur  Verzehrung  auf  die  Erde  hin, 
auf  ein  Bett  aus  Kucagras  (kngem,  Tciigasamstare  vv.  17,  22). 
Beim  Qülagava  opferte  man  nach  Äcvaläyana  das  Blut  des 
Schlachttieres  den  Schlangen  auf  einer  Unterlage  von  Darbhagras 
(od.    Schüsseln    aus  Kucagras),  nach  Päraskara  den  Heerscharen 

*  Auch  liei  dem  einfachsten  Brandopfor  (ohne  Vedi)  wird  Opfergras  rings 
um  das  Feuer  ausgestreut.  Der  Gebrauch  war  mit  dem  Opferkultus  augen- 
scheinlich sehr  fest  verbunden. 
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lludras  in  Paläcablättern,  die  auf  ausgestreutes  Gras  hingelegt 
wurden.  Bei  dem  Opfer  an  "die  Beschützer  der  Furche"  wurden 
die  Balis  auf  Kucahalme  gelegt.  Beim  Sülmopfer  an  die  Yinä- 
yakas  breitet  man  Kucagras  auf  der  Erde  aus  und  stellt  auf 
diese  Unterlage  den  Korb  mit  den  Opfergaben.  In  dem  MBh. 
VII  79.  1  ff.  beschriebenen  Opfer  an  ßudra  Tryambaka  werden 
die  Opfergaben  dem  Gotte  auf  "einem  prächtigen  Grasbette'" 
hingestellt.  Das  letzte  Beispiel  gibt  vielleicht  die  ältere  Opfer- 
sitte am  besten  wieder,  die  sich  noch  im  priesterhchen  Ritual 
vermerken  lässt:  das  grasbestreute  Sthandila,  das  hier  zur  Ver- 
wendung kommt,  ist  ja  eine  Vedi  ohne  Feuer  (oben  S.  26  Anm.)i. 
Schon  im  Rigveda  ist  jedoch  diese  Opferform  ein  übeinvundener 
Standpunkt,  der  Kultus  ruht  hier  ganz  und  gar  auf  der  Ver- 
wendung des  Opferfeuers.  Agni  ist  der  Vermittler  des  Opfers, 
man  denkt  sich  ihn  als  Überbringer  der  Opferspende  an  die 
Götter  in  deren  himmlischen  Wohnort.  Diese  Veränderung  rief 
insofern  einen  Widerspruch  hervor,  als  die  alte  Auffassung,  die 
Götter  fänden  sich  selbst  am  Opferplatz  ein  und  liessen  sich  auf 
der  Opferstreu  nieder,  noch  nicht  überwunden  war.  Agni  wurde 
als  Bote  gedacht,  der  zu  den  Göttern  ging  und  sie  zum  Opfer 
herabholte.  Beide  Vorstellungsweisen  gehen  im  Rigveda  parallel 
nebeneinander  her,  vgl.  die  bei  Bergaigne,  Rel.  Ved.  I  71  ff. 
verzeichneten  Textstellen.  Im  Vergleich  zu  der  älteren  primi- 
tiven Form  der  Überreichung  der  Opferspende  an  die  Götter  be- 
deutet der  Gebrauch  des  Opferfeuers  offenbar  eine  Entwicklung 
nach  einer  abstrakteren  Vorstellungsweise  hin.  Diese  Entwicklung 
ist  später  soweit  vorgeschritten,  dass  die  Opferhandlung  als 
solche,  wie  erwälmt,  eines  jeglichen  konkreten  Vorstellungs- 
inhalts beraubt  worden  und  zu  toter  Mechanik  und  leerem  For- 
melwesen herabgesunken  sein  muss.  Wir  haben  auch  gesehen, 
dass  die  Opfertheorie  ausschliesslich  auf  eine  präzise  Ausführung 

^  Auf  Grund  aller  dieser  Parallelen  kann  die  Richtigkeit  der  Theorie 
Oldenbekgs  wohl  kaum  bezweifelt  werden:  hier  liegt  eine  altertümlichere  und 
primitivere  Opferform  vor,  die  aus  dem  priesterlichen  Zeremoniell,  ausser  beim 
Kult  der  Seelen  der  Verstorbenen  und  einigen  Baliopfern,  verschwunden  ist, 
aber  in  volkstümlicheren  Riten  fortlebt.  Die  angeführten  Beispiele  zeigen  auch, 
dass  Lehjiäxns  Vorbehalt  a.  a.  O.  129:  "Nu  tav  man  ganske  vist  ikke  uden 
videre  slutte  fra  et  aandeoffer  til  et  gudeoffer  (men  9raddha-offret  giver  os 
ihvertfald  et  billede  af  seldgammel  offerskik)"  unnötig  ist.  Das  C,!räddhaopfer 
vertritt  in  berührter  Hinsicht  nur  einen  volkstümlicheren  Opfertypus. 
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des  Opfers  in  allen  Einzelheiten  und  Bekanntscliaft  mit  der 
magischen  Bedeutung  der  verschiedenen  Verrichtungen  Gewicht 
legt  und  diesen  Umständen  seine  wirkende  Kraft  zuschreibt, 
während  das  Verhältnis  zu  den  Göttern  vergessen  wird;  das 
Opfer  wird  zur  Technik,  nicht  zu  einer  persönlichen  Hinwendung 
an  die  Gottheit.  Bei  der  Beurteilung  dieser  Frage  muss  der 
Umstand  in  Beti'acht  gezogen  werden,  dass  die  Götterwelt  des 
Opfers  eine  sterbende  Götterwelt  ist.  In  der  spätbrahmanischen 
Spekulation  scheinen  die  Götter  eine  reine  Schattenexistenz  zu 
führen.  Die  besonderen  Individualitäten  sind  verblasst,  "der 
einzelne  Gott  nähert  sich  dem,  oben  nur  einfach  ein  Gott  unter 
den  andern  zu  sein"  ^.  In  den  verschiedenen  Legenden  — 
wenn  man  nun  diese  Bezeichnung  für  alle  jene  Zusammen- 
stellungen von  oft  nur  wenigen  Zeilen  gebrauchen  soll,  die  wohl 
häufig  nur  zwecks  Exemplifizierung  dieser  oder  jener  Theorie 
entstanden  sind  —  welche  diese  Theologie  bei  ihren  Versuchen, 
das  Opfer  und  andere  Seiten  der  Wirklichkeit  zu  deuten,  ge- 
schaffen hat,  figurieren  sie  als  unselbständige  Marionetten,  Opfer 
des  Einfalls  einer  Spekulation,  die  von  keiner  lebendigen  und 
konkreten  Erfahrung  ihres  Gegenstandes  mehr  gebunden  zu  sein 
scheint.  Das  Ganze  gleicht  einem  verwirrten,  unwirklichen 
Schattenspiel,  und  man  bekommt  den  Eindruck,  dass  diese  Götter 
bloss  in  der  gelehrten  Spekulation  Heimatsrecht  besitzen,  sonst 
aber  aufgehört  haben,  als  lebendige,  praktische  Idealitäten  zu 
existieren,  von  denen  der  Mensch  abhängig  ist,  wie  es  zur  Blüte- 
zeit des  vedischen  Götterglaubens  der  Fall  war  2. 

Wir  kehren  auf  einen  Augenblick  zu  dem  soeben  verlassenen 
ßitus,  dem  täglichen  Baliopfer,  zurück.  Es  ist  in  seiner  jetzigen 
Form  ein  typisches  Produkt  von  brahmanischem  Rationalismus  und 
Opfertechnik,  unmöglich  mit  einer  volkstümlichen  Anschauungs- 
weise in  Einklang  zu  bringen.  Dieses  fällt  besonders  stark  da- 
durch in  die  Augen,  dass  der  Ritus,  wie  wir  gesehen  haben, 
ausser  wirklichen  Göttern,  eine  so  grosse  Menge  einer  gelehrten 
Begriffswelt     entnommener,     unpersönlicher    Potenzen     auf- 


^  Oldenberg,  Die  Weltanschauung  der  Brälimanatexte  15. 

*  Es  wurde  schon  im  Anfang  dieser  Untersuchung  hervorgehoben,  dass 
die  starke  Mechanisierung  des  Kultus  wahrscheinlich  nicht  ohne  Schuld  an 
dem  Absterben  der  vedischen  Götter  war,  wenn  auch  andere  Faktoren  dabei 
mitwirkten. 


Rudra.    Untersuchungen  zum  altind.  Glauben  und  Kultus       135 

nimmt:  Naturgegenstände  und  Naturelemente,  zu  substantieller 
Existenz  hypostasierte  räumliche  und  zeitliche  Begriffe,  psychische 
Zustände  und  Eigenschaften  u.  dgl.  Man  erkennt  diese  Potenzen 
aus  der  in  den  Brähmanatexten  niedergelegten  Spekulation, 
in  der  sie  neben  den  alten  Göttern  eine  hervorragende  E-olle 
als  wirkende  Kräfte  im  Kausalitätszusammenhang  des  Daseins 
spielen,  dabei  als  auf  irgendeine  Weise  beseelte  Wesen  gedacht 
und  sehr  oft  personifiziert:  denkend,  redend,  handelnd,  begehrend 
wie  Götter  und  Menschen  i.  Es  ist  klar,  dass  diese  Mächte 
einen  anderen  Charakter  als  die  alten  Götter  haben,  dass  sie 
einer  beginnenden  rationelleren  Auffassung  des  Daseins  ange- 
hören und  daher  später  im  Kultus  auftreten.  Nach  Oldenberg 
ergibt  sich  das  Letztere  beispielsweise  daraus,  dass  sie  in  den 
Yajusformeln  eine  bedeutend  wichtigere  Rolle  spielen  als  in  dem 
im  Verhältnisse  zu  diesen  älteren  Eigveda^.  Das  theoretisch 
konstruierte,  späte  Agnicayana  ist  im  wesentlichen  so  angelegt, 
dass  es  derartige  Potenzen  zu  den  Zwecken  des  Pitus  in  An- 
spruch nimmt:  die  Gewässer,  die  Jahreszeiten,  die  Himmels- 
richtungen, die  Versmasse,  wie  aus  den  nach  diesen  benannten 
Altarsteinen  ersichtlich  ist.  Als  wirkliche  Gegenstände  des  Kultus, 
als  Vertreter  der  Gottheiten  beim  Opfer  —  also  nicht  allein  in 
den  Opferformeln  vorhanden  —  nehmen  sie  bloss  in  ein  paar 
Piten  eine  Stellung  ein,  vergleichbar  mit  derjenigen,  die  ihnen 
beim  Baliharana  zukommt,  und  diese  Piten  sind  teils  späten  Ur- 
sprungs, teils  rein  theologische  Gebilde  ohne  volkstümliche  Unter- 
lage. So  bestehen  in  dem  VS.  XXX  und  TBr.  III  4.  i  — 19  gegebe- 
nen Verzeichnis  der  Menschen,  die  beim  Purusamedha  geopfert 
werden  sollen,  und  der  Götter,  denen  sie  geweiht  sind,  die  letzteren, 
wie  schon  Weber  hervorgehoben  hat  ^,  fast  ausschliesslich  aus 
unpersönlichen  Wesenheiten,  die  verschiedenen  Gebieten  der 
Wirklichkeit  angehören:  der  Priesterschaft  wird  ein  Brahmane 
geopfert,  dem  Kriegerstand  ein  Ksatriya,  der  Askese  ein  (^üdra, 
der  Finsternis  ein  Dieb,  der  Hölle  ein  Mörder  u.  s.  w.  Auch 
weisen    andere    Umstände   darauf  hin,  dass  der  Purusamedha  in 


*  Oldenbeeg,  Die  Weltanschauung  der  Brahmauatexte  11  ff.;  33  ff.;  90  ff.; 
128  ff.  u.  a.  Stellen. 

2  Oldenbeug  a.  a.  O.  11  ff.;  Eel.  d.  Veda  14  f.;  ZDMG.  XLII  244  ff. 

^  Übr-r  Menschenopfer  bei  den  Indern  der  vedischen  Zeit,  ZDMG.  XVIII 
276  f. 
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der  Form,  die  es  in  den  genannten  Texten  hat,  einer  späten  Zeit 
angehört,  und  man  muss  sich  fragen,  ob  es  nicht  als  eine  rein 
opfertheoretische  Schöpfung  ohne  Seitenstück  in  der  Praxis  zu 
betrachten  ist^.  Hier  mögen  noch  einige  weitere  Opfergebräuche 
verzeichnet  werden,  welche  in  berührter  Hinsicht  Parallelen  zu 
den  angeführten  Riten  bilden.  Nach  dem  Opfern  der  Vasä  beim 
Schlachtopfer  giesst  man  den  Eest  derselben  in  den  verschiedenen 
Himmelsrichtungen  aus,  mit  Dedikationen  an  dieselben  (Schwab, 
Tieropfer  145;  Hillebrandt,  Rituallit.  123);  vgl.  den  Pancabila- 
caru  beim  ßäjasüya  (oben  S.  120  Anm.).  Bei  der  Pravargya- 
zeremonie  opfert  man  saure  Milch  aus  dem  Mahäviratopf  in  den 
vier  Himmelsgegenden  mit  der  Formel:  tvisyai  tvä  dyumnäya  tven- 
driyäya  tvä  hhütyai  tvä,  und  die  beiden  E-auhiuakuchen  werden  dem 
Tage  und  der  Nacht  geopfert  (Gakbe,  ZDMG.  XXXIY  347  ff.; 
HiLLEBRANDT,  a.  a.  0.  135).  Beim  Väjapeya  wird  vor  den  Prätahsa- 
vana-Grahas  je  ein  Graha  der  hJirätrvyatä  bzw.  der  hubhüsatä 
geopfert  (Hillebra^sidt  a.  a.  0.  141).  Die  Zeitabschnitte  zwischen 
den  Tertialopfem  im  Räjasüya  können  mit  Opfern  an  Sonne 
und  Mond  ausgefüllt  werden  (Hillebra]st)t  a.  a.  0.  144).  Ebenso 
viel  Platz  nehmen  nun  derartige  Potenzen  auch  im  Grhy azere- 
moniell ein.  Beim  ^rävana  (o.  S.  77)  opfert  man  laut  Qäükh.  Gr. 
(dem  Visnu),  dem  (Naksatra)  (^ravana,  dem  Vollmond  im  (Monate) 
Qrävana  und  der  Regenzeit;  ebenso  bei  Päraskara.  Gobhila 
nimmt  Qravana  auf  (neben  Yisnu,  Agni,  Prajäpati,  vigve  deväh). 
Bei  der  Ägrahäyani  (Hillebrandt  a.  a.  0.  78)  schreibt  Päraskara 
(in  2.  3)  Opfer  für  (Soma),  das  (Naksatra)  Mrgaciras,  den  Vollmond 
im  (Monat)  Märgacirsa  und  den  Winter  vor.  Bei  der  Prsätaka- 
zeremonie  (HILLEBRA^^DT  a.  a.  0.  77)  wird  laut  Qänkh.  (IV  16)  eine 
Äjyaspende  u.  a.  den  beiden  (Naksatras)  Acvayuj,  dem  Vollmond 
im  (Monat)  Äcvayuja  und  dem  Herbst  dargebracht.  Bei  der  Ein- 
weihung von  Teichen  und  Brunnen  schreibt  Äcv.  Gr.  Paricista 
Opfer  für  (Agni,  Varuna)  und  die  Himmelsrichtungen  vor  (Hille- 
brandt a.  a.  0.  82).  Bei  der  Upäkaranazeremonie,  die  das  Schul- 
semester (beim  Vedaunterricht)  einleitet,  opfert  man  laut  Äcv.  Gr. 
(III  5.4)  u.  a.  der  Sävitri,  dem  Brahman,  dem  Glauben,  der  Ein- 
sicht, der  Weisheit,  dem  Gedächtnis,  dem  Sadasaspati,  der  Anumati, 
den  Metren,  den  Rsis;  bei  Päraskara  (H  10.  3  ff.)  der  Erde  und  Agni, 

1  Weber    a.    a.  O.  269   ff.;  Winternitz,  Geschichte  der  ind.  Lit.  I  152  f.; 
Oldenberq,  Rel.  d.  Veda  362  ff. 
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wenn  man  den  Rigveda  studiert,  dem  Lufträume  und  Väyu  beim 
Yäjurveda,  dem  Himmel  und  der  Sonne  beim  Sämaveda,  den 
Himmelsrichtungen  und  dem  Monde  beim  Atharvaveda,  ausserdem 
bei  jedem  Veda  Brahman,  den  Versmassen,  Prajäpati,  den  Devas, 
den  Rsis,  dem  Glauben,  der  Einsicht,  Sadasaspati,  Anumati.  Bei 
der  Tarpanazeremonie  am  Schluss  des  Vedastudiums  (Hillebrandt, 
a.  a.  0.  62,  Oldenberg,  Anm.  zu  gänkh.  Gr.  IV  9,  I.  St.  XV, 
SBE.  XXIX;  der  Ritus  findet  sich  Cäiikh.  Gr.  IV  9—10;  Äcv. 
Gr.  III  4;  Pär.  Gr.  II  12  u.  anderwärts  wieder)  "sättigt"  man  mit 
Wasserlibationen  (die  Dedikation  lautet:  "möge  der  und  der,  mögen 
die  und  die  sich  sättigen",  "ich  sättige  den  und  den")  nach 
Qänkh.  Gr.  folgende  Gottheiten:  Agni,  Väyu,  Sürya,  Visnu,  Prajä- 
pati, Virüpäksa,  Sahasräksa,  Soma,  Brahman,  die  Vedas,  die 
Götter,  die  Rsis  und  alle  Metren,  den  Om-Ruf,  den  Vasat-Ruf, 
die  Mahävyähi'ti-Rufe,  Sävitri,  die  Opfer,  Himmel  und  Erde,  die 
Naksatras,  die  Luft,  Tag  und  Nacht,  die  Zahlen,  die  Morgen- 
und  Abenddämmerungen,  die  Meere,  die  Flüsse,  die  Berge,  die 
Felder,  die  Wälder,  die  Bäume,  die  Gandharvas,  die  Apsarasas,  die 
Schlangen,  die  Vögel,  die  Siddhas,  die  Sädhyas,  die  Vipras,  die 
Yaksas,  die  Raksas,  Cruti,  Smrti,  Festigkeit,  Lust,  Erfolg,  Denken, 
Glauben,  Einsicht,  Gedächtnis,  Kühe  und  Brahmanen,  Festes 
und  Bewegliches,  alle  Wesen,  und  schliesslich  auch  eine  Menge 
Priesterheroen. 

Dass  man  solchen  Gegenständen  opfert  i,  zeigt,  wie  wenig 
die  Bedeutung  des  Opfers  noch  seinem  Äusseren  entspricht.  Es 
weist  dieselbe  Rationalisierung  auf,  welche  die  priesterliche  Spe- 
kulation kennzeichnet.  Es  ist  sicher  falsch,  diese  Potenzen,  in 
Analogie  mit  den  alten  Göttern,  als  Gottheiten  auffassen  zu 
wollen.  Schon  die  Menge,  in  welcher  sie  bei  gewissen  Riten  — 
vor  anderen  im  Purusamedha  —  auftreten,  widerspricht  einer 
solchen  Auffassung.  Ein  Rückblick  auf  die  angeführten  Fälle 
zeigt,  dass  man  aus  allem  einen  Gegenstand  fürs  Opfer  machen 
konnte.  Es  ist  freilich  wahr,  dass  diese  Wesenheiten  in  der 
Brähmanaspekulation  sämtlich  personifiziert,  redend  und  handelnd 
wie  lebendige  Wesen,  auftreten  können.  Doch  handelt  es  sich 
hier  nicht  um  bestimmte,  sondern  um  zufällige,  durchaus  wandel- 
bare   und    formlose    Personifikationen.     Dies   drückt  kaum  mehr 


*  Die  Formeln  bei  dem  soeben  angefühlten  Ritus  zeigen,  wie  vollständijs 
die  Form  des  Opfers  beibehalten  ist. 
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als  ihren  Charakter  als  Agenzien  aus.  Es  ist  überhaupt  un- 
möglich, sich  eine  adäquate  Auffassung  über  die  Vorstellungen 
zu  bilden,  die  hinter  solchen  und  ähnlichen  Ausdrucksweisen 
stecken.  Sie  werden  für  uns  stets  mehr  oder  Aveniger  chifferhaft 
bleiben,  ohne  dass  wir  dazu  den  Schlüssel  besässen. 

Ebenso  nutzlos  dürfte  es  sein,  eine  nähere  Analyse  der  Yor- 
stellungsunterlage,  auf  die  die  erwähnten  '"Opfer"  sich  gründen, 
zu  versuchen.  In  gewissen  Fällen  —  wenn  man  sich  beispielsweise 
an  die  Vedas,  an  die  Qruti,  Smrti,  Sävitri,  Metren,  an  das  Wort  Om 
u.  s.  w.  wendet  —  könnte  man  an  symbolische  Venerationshand- 
lungen zu  Ehren  eines  heiligen  Gegenstandes  denken.  In  anderen 
Fällen  —  wenn  es  sich  z.  B.  um  die  Himmelsgegenden,  die  Jahres- 
zeiten u.  dgi.  handelt;  der  Gesichtspunkt  lässt  sich  auch  bei  Opfer- 
gegenständen wie  den  soeben  erwähnten  anbringen,  sowie  bei  Op- 
fern an  Glauben,  Einsicht,  Weisheit,  Gedächtnis  u.  dgl.  beim 
Beginn  des  Vedastudiums  —  dürfte  man  bezweckt  haben,  in  ma- 
gischen Kontakt  mit  dem  Gegenstand  des  Opfers  zu  kom- 
men, es  von  sich  abhängig  zu  machen:  es  abzuwenden,  zu 
beherrschen,  zu  eigenen  Zwecken  zu  benutzen,  es  zu  gewinnen 
u.  s.  w.  So  wird  beim  Räjasüj^a  das  fünffache  Paiicabilacaru 
vollzogen,  "um  die  Himmelsgegenden  abzufinden"  (TBr.  I 
8.  3,  1 :  digäm  avestayah,  oben  S.  120  Anm.),  um  den  Opferer  von 
denselben  loszukaufen,  sagt  Qat.  Br.  V  5.  i,  2  ff.  Durch  diesen 
wird  er  frei  vom  Digbhrama  (Wirrigkeit  bezüglich  der  Himmels- 
richtungen) und  findet  sich  überall  zurecht  ^  ("^"gl-  TBr.  I  8.  3,  1 ; 
Qat.  Br.  V  5.  1,  2);  die  Zeremonie  kann  auch  ausser  dem  Eäjasüya 
von  jemandem,  der  "Gedeihen  der  Nahrung"  wünscht,  ausgeführt 
werden;  dadurch  erhält  er  Nahrung  aus  allen  Himmelsrichtiingen 
((^at.  Br.  V  5.  1,  12).  Die  zwölf  Prayugghavis  dienen  bei  der- 
selben Gelegenheit  "zur  Gewinnung  der  Jahreszeiten"  (der  Mo- 
nate); er  macht  sich  zum  Herrn  über  dieselben  (Cat.  Br.  V 
5.  2,  1).  Jenes  Opfer  wird  in  den  Himmelsrichtungen  vollzogen, 
diese  mit  einer  Zwischenzeit  von  einem  Monat  oder  in  gewissem 
Abstand  von  einander,  oder  auch  je  sechs  und  sechs  ohne  räum- 
liche oder  zeitliche  Trennung'^.  Auf  derselben  Grundlage  ruht 
wie  bekannt  das  Agnicayana,  und  in  der  Spekulation  der  Bräh- 
manatexte  über  das  Opfer  und  die  Bedeutung  seiner  verschie- 
denen Momente  kehren  analoge  Gedankengänge  überall  wieder. 

^  "Weber,  Über  die  Königsweihe  84.  *  Hillebr.vndt,   Eituallit.   147. 
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Der  grosse  Platz,  welchen  die  "Gottheiten"  obengenannter 
Kategorie  beim  täglichen  Baliopfer  einnehmen,  lässt  verstehn, 
dass  der  Ritus  in  seiner  jetzigen  Ausgestaltung  einer  späten  Zeit 
angehört.  Die  Ursache  dieser  Umbildung  will  ich  in  einem  an- 
deren Zusammenhang  besprechen.  Jedenfalls  ist  es  klar,  dass 
es  in  dieser  Form  mit  Volksglauben  und  Volksgebrauch  nichts 
zu  tun  hat^ 

Die  gegebene  Darstellung  des  Baliopfers  hat  uns  auf  das 
Gebiet  des  volkstümlichen  Kultes  geführt,  wo  uns  eine  ganz 
andere  Götterwelt,  als  die  des  Rigveda  und  des  brahmani- 
schen  ^rautarituals,  entgegentritt.  Innerhalb  der  volkstümlichen 
Kreise  muss  die  Menge  der  konkret  aufgefassten  Gottheiten, 
die  den  Menschen  in  seiner  unmittelbaren  Nähe  umgaben  und 
ihm  auf  Schritt  und  Tritt  begegneten,  eine  bedeutend  stär- 
kere Realität  gehabt  haben,  einen  weitaus  wichtigeren  Platz  in 
seinem  Bewusstsein  eingenommen  haben  und  folglich  in  dem 
Opferkulte  eine  grössere  Rolle  gespielt  haben,  als  entfernte  und 
luftige  himmlische  Götterwesen.  Ein  sicherer  Ausgangspunkt 
für    die    Beurteilung    der  vorliegenden  Frage  bietet  sich  uns  in 

^  Der  Vollständigkeit  halber  erwähne  ich  hier  noch  einige  Beispiele  von 
Baliopfern  aus  vedischer  Zeit,  die  nicht  volkstümlichen  Ursprungs  sein  dürften. 
Kau9.  S.  40.  7 — 9  schreibt  einen  Ritus  vor,  der  gebraucht  werden  soll,  um  bei 
rinnendem  Wasser  eme  Änderung  des  Laufes  zu  bewirken.  Er  umfasst  ein  Homa- 
opfer  an  Varuna  und  ein  Baliopfer  an  dieselbe  Gottheit.  KauQ.  S.  51.  21  f. 
nimmt  unter  den  Zeremonien  gegen  Feldungeziefer  ein  Baliopfer  an  A9ä 
(Wimsch),  A9äpati,  die  AQvins  und  Ksetrapati  auf.  In  keinem  dieser  Fälle  ist 
ein  Anlass  vorhanden,  einen  ursprünglichen  Volksritus  vorauszusetzen.  Ein 
solcher  liegt  auch  kaum  in  dem  Baliopfer  an  Dyävä-Prthivl  vor,  welches  laut 
(Jänkh.  Gr.  (IV,  13.  2)  an  der  östlichen  Gi'enze  des  Feldes  beim  Fest  des  Pflugan- 
spannens  dargebracht  werden  soll  (Hillebrandt,  Rituallit.  85).  Es  ist  nicht 
anzunehmen,  dass  diese  alte  Doppelgottheit  im  volkstün^lichen  Opferkulte  irgend 
eine  EoUe  gespielt  habe;  eine  um  so  festere  Stellung  behauptet  sie  dagegen  im 
vedischen  Zeremoniell.  —  Sowohl  Dyaus  als  PrthivI  scheinen  übrigens  nur 
schwach  personifizierte  Götterwesen  gewesen  zu  sein  (Macdonell,  VM.  21  f.; 
88;  120  f.  Oldenberg,  Eel.  d.  Veda  244  f.).  —  Das  späte  Vaikhäuasagrhyasütra 
(vgl.  Calaxd,  Die  altind.  Todten-  und  Best. -Gebräuche  VIII;  Hillebrandt,  Ritual- 
lit. 31)  schreibt  luiter  den  rituellen  Handlungen,  die  sich  der  Mutterschaft 
anschliessen,  einen  Visnubali  vor  (Hillebrandt  a.  a.  O.  31).  Demselben  Texte 
gemäss  soll  man  bei  einem  bestimmten  Momente  in  dem  Begräbniszeremoniell 
und  zwar,  wenn  der  Leichenzug  auf  dem  Wege  zum  Verbrennimgsorte  die 
Dorfgrenze  passiert,  drei  Pindas  aus  Ton  dem  Visnu,  Brahman  und  Rudra  opfern 
(Caland  a.  a.  O.  26).  Die  Zusanimenstellung  dieser  drei  Gottheiten  weist  darauf 
hin,  dass  der  Gebrauch  erst  spät  entstanden  ist. 
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den  heutigen  Verhältnissen  in  Indien.  "In  the  present  survey 
of  the  populär,  as  contrasted  with  the  official  faith",  sagt  Crooke,. 
PR.  I  3,  "we  have  little  concern  with  these  supremelj  power- 
ful  deities  (the  great  gods  of  Hinduism).  They  are  the  gods  of 
the  richer  and  higher  classes  and  to  the  ordinary  peasant  of 
Northern  India  are  now  little  more  than  a  name.  He  will,  it  is 
true,  occasionally  bow  at  their  shrines;  he  will  pour  some  water 
or  lay  some  flowers  on  the  images  or  fetish  stones  which  are 
the  special  resting-places  of  these  divinities  or  represent  the 
productive  powers  of  nature.  But  from  time  immemorial,  when 
Brähmanism  had  as  yet  not  succeeded  in  occupying  the  land,^ 
his  aUegiance  was  bestowed  on  a  class  of  deities  of  a  much 
lower  and  more  primitive  kind".  Vgl.  denselben  Verfasser  in 
der  Enc.  of  Rel.  and  Eth.,  Art.  Hinduism,  VI  710  Sp.  2.  Monier 
Williams,  Brähmanism  and  Hinduism  XI:  "In  no  other  System 
of  the  World  is  the  chasm  more  vast  which  separates  the  reli- 
gion  of  the  higher,  cultured,  and  thoughtful  classes  from  that  of 
the  lower,  uncultured,  and  unthinking  masses;  3  f.:  the  mass  of 
the  Hindus  think  far  more  about  the  observance  of  caste-rule& 
and  social  customs  and  the  propitiation  of  local  deities  and  evil 
demons  than  about  any  of  the  theological  creeds  excogitated  by 
their  religious  teachers.  Hinduism  with  the  masses  is  little  more 
than  a  System  of  social  rules  and  local  superstitions".  Vgl.  fer- 
ner Lyall,  Asiatic  Studies  36;  50  ff.;  119.  Es  kann  sich  in 
vedischer  Zeit  nicht  anders  verhalten  haben.  Man  muss  auch 
einen  anderen  Umstand  berücksichtigen.  Die  niedrigere  Götter- 
welt umfasste,  im  Unterschied  zu  der  himmlischen,  eine  Menge 
gefährlicher,  dämonischer  Wesen.  Und  wenigstens  von  dem  pri- 
mitiven Volksglauben  Indiens  gilt  in  hohem  Grade  die  Regel, 
dass  die  am  meisten  gefürchteten  Gottheiten  auch  am  eifrigsten 
verehrt  wurden  ^ 


1  Monier  Williams  a.  a.  O.  230  f.;  Martin,  The  Gods  of  India  282  ff.  "Cer- 
tainly  no  one  wlio  has  ever  been  brought  into  close  contact  with.  the  Hindus 
in  their  own  country  can  doubt  the  fact  that  the  worship  of  at  least  ninety 
per  Cent,  of  the  people  of  India  in  the  present  day  is  a  worship  of  fear" 
(M.  W.).  Ich  führe  ein  paar  Beispiele  aus  der  Menge  an.  Wenn  eine  Gottheit 
sich  in  einer  unliebsamen  Weise  in  Erinnerung  bringt  —  z.  B.  eine  Pestgöttin 
durch  das  Avisbrechen  einer  Seuche  —  so  nimmt  man  Zuflucht  zu  ausser- 
gewöhnlichen  Opfern.  Sobald  man  sie  versöhnt  glaubt,  kehrt  der  Kultus  in 
das  alte  Geleise  zurück,  M.  W.  a.  a.  O.  226  f.;  Crooke,  PE.  1  98.  Nach  WmxEHEAD,^ 
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Hat  der  volkstümliche  Kultus  im  wesentlichen  diesen  Cha- 
rakter gehabt,  so  haben  wir  schon  hier  eine  Erklärung,  weshalb 
das  Baliopfer  sich  fast  ausschliesslich  mit  der  niedrigeren  Götter- 
welt verband,  wie  es  offenbar  der  Fall  war.  Diese  Verbindung 
beruht  aber  kaum  auf  der  blossen  Volkstümlichkeit  des  genann- 
ten Opfertypus.  Schon  die  verschiedene  Anlage  des  Brandopfers 
und  des  Baliopfers  muss  bewirkt  haben,  dass  das  erstere  auf 
eine  für  die  Auffassung  natürlichere  Weise  als  das  letztere  mit  der 
himmlischen  Götterwelt  zusammengehörte,  und  zwar  vor  allem 
in  einem  Kultus,  wo  Idole  nicht  angewendet  wurden.  Ist  die 
Oottheit  in  einem  Idol  anwesend,  dann  ist  das  "Baliopfer"  wieder 
an  seinem  Platze,  und  hier  haben  wir  den  Opferkultus  der  in- 
dischen Volksreligion  in  seiner  typischen  Form,  wie  er  noch 
immer  in  den  grossen  Tempeln,  in  den  Dorfheiligtümern  und 
in  den  Häusern  blüht.  Es  ist  offenbar,  dass  solche  Riten  wie 
das  tägliche  Baliharana  in  seiner  in  den  Ritualtexten  vorliegen- 
den Ausgestaltung  oder  das  schematisch  angeordnete  Baliopfer 
für  die  Schutzgottheiten  der  Weltregionen,  ihren  Ursprung  aus 
Kreisen  herleiten,  die  sich  von  der  unmittelbaren  und  lebendigen 
volkstümlichen  Auffassung  des  Opfers  entfernt  haben  und  das- 
selbe von  einseitig  theoretisch-technischen  Gesichtspunkten  aus 
bearbeiten.  Es  ist  vielleiclit  nicht  ausgeschlossen,  dass  auch  der 
volkstümliche  Kultus  coelesten  Wesen  in  einer  Weise  opferte, 
wie  es  in  den  genannten  Riten  geschieht:  ohne  Vermittelung 
des  Opferfeuers,  ohne  Götterbild  oder  ein  anderes  Symbol,  in 
welchem  die  Gottheit  oder  ihr  Wesen  anwesend  ist.  Im  pries- 
terlichen Kulte  lud  man,  wie  wir  sahen,  in  einer  älteren,  na- 
iveren Zeit  die  himmlischen  Götter  ein,  sich  auf  der  Vedi  ein- 
zufinden, um  sich  am  dortselbst  hingestellten  Opfer  zu  beteiligen. 
Doch  sieht  man  sofort  ein,  dass  es  unmöglich  ist,  ähnliche  kon- 
krete Vorstellungen  in  die  zuletzt  genannten  Baliriten  einzulegen. 


Village  deities  2  Aufl.  1910  S.  ,56,  angeführt  bei  Vincent  A.  Smith,  The  Oxford 
history  of  India,  315',  kommt  es  im  Bezirke  Teiugu  vor,  dass  bei  einbrechen- 
den Epidemien  bis  tavisend  Schafe  auf  einmal  geopfert  werden.  Von  Bhü- 
miya,  einer  sehr  allgemein  angebeteten  und  meistens  wohlgesinnten  Dorfgott- 
heit, sagt  Crooke  a.  a.  O.  I  106:  "Those  Bhümiyas  who  thus  bear  the  reputation 
of  being  revengeful  and  vicious  in  temper  are  respected,  and  offerings  to  them 
are  often  made,  while  those  who  have  the  character  of  easy  goodnature  are 
neglected" . 
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Dort  haben  wir  es  mit  Technik,  nicht  mit  lebendigen  Opfer- 
hancUungen  zu  tun,  Dass  die  Ritualisten  in  Fällen  wie  den 
eben  angeführten  sich  doch  an  den  einfacheren  Opfertypus 
(das  Baliopfer)  hielten,  lässt  sich  dadurch  erldären,  dass  man 
bei  gewissen  Handlungen  gewohnt  Avar,  von  demselben  Gebrauch 
zu  machen  (so  bei  Sühnopfern  zum  Schutz  gegen  dämonische 
Mächte),  oder  auch  sich  auf  einen  schon  früher  vorhandenen  alten 
Volksritus  (z.  B.  das  tägliche  Baliopfer)  stützte.  —  Es  ist  mehr 
als  wahrscheinlich  —  das  muss  schliesslich  noch  betont  werden 
—  dass  das  Baliopfer  in  gewissen  Fällen  von  der  Form,  in 
welcher  es  ursprünglich  ausgeführt  wurde,  dadurch  entfernt  wor- 
den war,  dass  es  mit  Opfern  vom  gewöhnlichen  rituellen  Typus 
verknüpft  wurde  und  in  dieser  Weise  an  denselben  Kultplatz 
wie  diese  ^  gebunden  Avurde.  In  derselben  Richtung  wirkte  die 
mehr  abstrakt-generalisierende  Anschauungsweise  der  priesterlichen 
Ritualtechniker,  die  sie  beim  Kultus  kollektiv  aufgefasster  Wesen 
dieselben  mehr  im  grossen  nehmen  Hess,  indem  sie  z.  B.  das 
Opfer  den  Schlangen  im  allgemeinen,  der  Dämonenwelt  im  allge- 
meinen u.  s.  w.  darbrachten  und  den  Ritus  danach  anpassten, 
wo  der  volkstümliche  Kultus  sich  ein  einzelnes  Individuum  oder 
einige  Vertreter  der  grossen  Masse  als  Gegenstand  seiner  Huldi- 
gung gewählt  hätte  2. 

Halten  wir  uns  an  das  tatsächlich  vorliegende  Material,  so 
weist  keiner  der  Belege  auf  eine  ursprüngliche  Verbindvmg  zwi- 
schen Vertretern  der  coelesten  Götterwelt  und  dem  hier  behandelten 
Opfertypus  hin,  ähnlich  derjenigen  Verbindung,  welche  zwischen 
dem  letzteren  und  der  unteren  Scliicht  der  Götterwelt  besteht. 
Der  Unterschied  tritt  hervor,  wenn  man  z.  B.  das  tägliche  Bali- 
harana  oder  das  Opfer  an  die  Schutzgottheiten  der  Weltregionen 
einerseits  mit  dem  Pindaopfer  an  die  Väter,  dem  Traiyambaka- 
opfer  —  bzw.  dem  entsprechenden  beim  Baudhyavihära  —  oder 
dem  Icänabali,  alle  drei  gleich  charakteristisch  in  ihrer  Art, 
andrerseits  vergleicht.  Diese  letzteren  sind  als  echte  und 
uralte  Volksriten  unauflöslich  mit  ihren  Gottheiten 
verbunden    gewesen    und    mit    diesen    auch    ins    Qrauta- 


*  So,  wie  wir  sahen,  beim  Sarpabali  (wo  man  zuerst  in  dem  häuslichen 
Feuer  opfert)  und  beim  Opfer  an  die  Schlangen  beim  Qülagava. 

^  Letzteres  ist  z.  B.  der  Fall  im  modernen  Schlangenkultus,  auch  bei  den 
grossen    Sühnfeiem,   wo  man  sich  offenbar  an  das  ganze  Schlangenvolk  wendet. 
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zeremoniell  aufgenommen  worden,  wo  sie  in  einer  auffal- 
lenden Weise  von  dem  gewöhnlichen  Opfertypus  abweichen. 
Zweifelsohne  repräsentieren  sie  ihrer  wesentlichen  Anlage  nach 
typische  volkstümliche  Opferformen  der  vedischen  Zeit,  obschon 
man  die  Anwendung  des  Opferfeuers  im  Volkskulte  vielleicht 
nicht  ganz  und  gar  abstreiten  darf  \  da  sie  wenigstens  heutzutage 
auch  innerhalb  des  letzteren  vorkommt.  Doch  kann  dieser  Ge- 
brauch von  Anfang  an  auch  sehr  Avohl  vom  priesterlichen  Opfer- 
dienste hergekommen  sein. 

Da  der  im  vorliegenden  Abschnitt  besprochene  Opfertypus  mit 
dem  volkstümlichen  Opfer  zusammenfiel,  hat  man  in  halt,  bali- 
harana,  halilcarman,  halim  harati  u.  s.  w.  gewöhnliche  volkstümliche 
Bezeichnungen  für  Opfer  zu  sehen.  Erst  in  der  vedischen  E,itual- 
sprache  wurden  die  betreffenden  Wörter  technische  Ausdrücke 
für  eine  gewisse  einfachere  Opferform,  das  "Baliopfer",  im  Unter- 
schied zu  dem  Brandopfer  des  offiziellen  ßituals.  Oder  wir 
drücken  vielleicht  die  Sache  besser  folgenderweise  aus.  Die 
Volkssprache  besass  in  den  genannten  Bezeichnungen  einen  all- 
gemeinen Ausdruck  für  Opfer,  opfern,  in  dem  auch  Opfer  mit 
Gebrauch  von  Feuer  einbegriffen  waren,  wenn  man  das  Vor- 
kommen eines  solchen  in  älterer  Zeit  ausserhalb  des  priester- 
lichen Kultes  annehmen  soll.  Die  rituellen  Bezeichnungen  homa, 
ähuti,  {agni)hotra,  jiihoti,  die  eine  bestimmte  Opferprozedur  vor- 
aussetzen, deren  Entstehung  und  Ausbildung  ganz  und  gar  inner- 
halb des  genannten  Kultes  zu  suchen  sind,  haben  dagegen  sekun- 
dären Ursprung.  Da  aber  das  volkstümliche  Opfer  tatsächlich 
grösstenteils  oder  ausschliesslich  ein  einfaches  Deponierungs- 
opfer ohne  Feuer  und  sonstiges  Zeremoniell,  das  nach  der  pries- 
terlichen Auffassung  notwendigerweise  zu  einem  regelrechten 
Opfer  gehörte,  war,  erhielt  auch  die  volkstümliche  Bezeichnung 
des  Opfers  in  dem  priesterlich-sakralen  (d.  h.  vedischen) 
Sprachgebrauche  zunächst  die  genannte  Bedeutung,  um  schliess- 
lich der  technische  Ausdruck  für  diese  Opferform  im  Gegensatz 
zu  der  innerhalb  des  vedischen  Zeremoniells  alleinherrschenden 
zu  werden.  —  Folgende  Wendungen  können  dazu  dienen,  die 
Ausdrücke    des    nachvedischen    Sprachgebrauchs    für  Opfer  und 

^  Hier  fehlen  alle  bestimmten  Beweise  für  oder  wider.  Man  muss  jedoch 
beachten,  dass  dieser  Gebrauch  nicht  einmal  im  priesterlichen  Zeremoniell  ur- 
sprünglich ist. 
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opfern  zu  beleuchten,  MBh.  X  7  vv.  52,  54,  56  (Acvatthäman 
bringt  sich  selbst  als  Opfer  für  (^iva  dar):  svayam  eväimanäimn- 
nam  upahäram  upäharat;  draunir  uväca:  imam  ätmänam  adyä- 
ham  .  .  .  juhomi  hhagavan,  pratigrhmsva  mäm  balim.  upa-hr  {upä°), 
upahära,  ähära  u.  s.  w.  sind  im  nachvedischen  Sprachgebrauch 
stehende  Ausdrücke  für  opfern,  Opfer.  In  der  liäjataraügini  III  83, 
91,  93,  wo  König  Meghavähana  darauf  bedacht  ist,  der  Durgä  sei- 
nen eigenen  Körper  als  Opfer  darzubringen,  um  den  kranken 
Sohn  eines  Brahmanen  zu  retten,  da  dieser  sich  bei  dem  Könige 
darüber  beklagt,  dass  er  auf  Grund  des  herrschenden  Verbotes 
der  Tötung  von  Tieren  die  Göttin  durch  kein  Schlachtopfer 
befriedigen  kann,  sind  die  für  Opfer,  opfern  gebrauchten  Be- 
zeichnungen {svadeha-)upalm-a,  {paQV-)ähcira,  upä-hr.  Im  MBh.  II 
22.  8  f.  wurde  upa-hr  von  Schlacht-(Menschen-)Opfern  verwendet 
(S.  68  Anm.  1),  und  in  einem  aus  dem  Mrcchakatika  angeführten 
Passus  (S.  60  Anm.  3)  war  upahära  der  Ausdruck  für  (Bali-)Opfer. 
Desgleichen  bei  den  Komm,  zu  Äp.  und  Hir.  Gr.  Für  weitere 
Belege  s.  die  zahlreichen  Hinweise  bei  BR.  unter  den  betref- 
fenden Wörtern!  Wie  aus  schon  früher  angeführten  Beispielen 
(vgl.  oben  S.  67)  hervorgeht,  gehörte  der  hier  belegte  Sprach- 
gebrauch schon  der  vedischen  Zeit  an.  In  der  priesterlichen 
Terminologie  wurden  indessen,  wie  wir  sahen,  Ar,  upa-hr  u.  s.  w. 
nur  für  Baliopfer  verwendet.  Wir  haben  also  hier  noch 
einen  Beweis  dafür,  dass  das  "Baliopfer"  den  breiten,  volks- 
tümlichen Kultus  der  vedischen  Zeit  repräsentierte,  das  "vedische" 
Opfer  dagegen  eine  exklusiv  priesterliche  Kultform.  —  In  ju- 
homi in  dem  oben  angeführten,  von  A9vatthämans  Selbstopferung 
handelnden  Passus  hat  man  wohl  kaum  eine  speziellere  Bedeu- 
tung als  "opfern'"  hineinzulegen;  möglicherweise  will  der  Aus- 
druck ein  Brandopfer  bezeichnen.  Dagegen  dürfte  man  dem 
Worte  nicht  seinen  ursprünglichen  und  eigentlichen  Sinn  geben 
können,  wie  Pr.  Chandra  Ray  zu  wünschen  scheint,  wenn  er 
die  Stelle  übersetzt:  "I  am  about  to  pour  my  soul,  0  god,  as  a 
libation  on  this  fire".  ätmänam  bedeutet  wohl  nur,  "mich 
selbst",  "mein  eigenes  Ich".  Schon  in  vedischer  Zeit  war  homa, 
wie  wir  sahen,  auf  dem  Wege,  seinen  spezielleren  Sinn  zu  ver- 
lieren und  eine  allgemeine  Bezeichnung  für  Opfer  zu  werden.  — 
Im  Ausdruck  hali  liegt  nichts,  was  der  Verwendung  wider- 
spräche, die  das  Wort  in  dem  eben  angeführten  Zusammenhang 
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bekommen  hat.  Er  bezeichnete  nur  Opfer,  Opferspende.  Man 
vergleiche  hierzu  z.  B.  die  Terminologie  des  Komm.  Räghavä- 
nanda  zu.  Man.  DhC.  III  70  (Jolly,  Manutikäsangraha  256),  wo 
das  Homaopfer  an  die  Götter  bei  den  täglichen  Mahäyajiias  als 
grhyägnaii  balih,  "das  Opfer  im  Hausfeuer",  erklärt  wird.  Bali 
ist  also  "Opfer",  und  so  wurden  in  der  oben  angeführten  Be- 
schreibung von  Krsnas  und  Arjunas  Traiyambakaopfer  hali  und 
upahära  offenbar  synonym  von  der  Darbringung  an  Tryam- 
baka  verwendet.  Der  "Traiyambakabali"  ist  einfach  das  "Trai- 
yambakaopfer". In  ähnlicher  Weise  lautete  die  Bezeichnung 
des  hinter  dem  Qülagava  der  Äp.-  und  Hir.-Schule  steckenden 
Volksritus  "Icänabali",  und  im  Baudh.  Grhyapari9ista  ist  das 
Kap.  IV  2  der  Beschreibung  eines  "Dhürtabali",  d.  h.  eines 
Skandaopfers  ^  gewidmet  (oben  S.  106  Anm.  2).  Sehen  wir  von 
dem  jetzt  gewonnenen  Gesichtspunkt  aus  den  oben  (S.  57  f.,  70 
Anm.  2)  beschriebenen  Vinäyakaritus  an,  so  wird  wohl  auch  hier 
der  Ausdruck  Bali  ohne  irgend  einen  betonten  technischen  Spezial- 
sinn  verwendet  und  bedeutet  nur  Opfer(-gabe).  In  der  nämlichen 
Darbringiing  fanden  sich,  wie  wir  sahen,  alle  Artikel,  die  über- 
haupt ein  Opfer  enthalten  kann.  —  In  demselben  allgemeinen 
Sinne  scheint  mir  das  Wort  im  AV.  XI  10.  5  gebraucht  zu  sein, 
wenn  es  heisst: 

littistha  tväm  devajandrhude  senayä  sahä  \ 
ayäm  halir  va  ahutas  trisandher  ähutih  priyä  \\ 
(man  beachte  die  Termini  ahuta,  ähuti,  die  sich  mit  bali  am 
besten  verbinden  lassen,  wenn  dieser  Ausdruck  nur  "Opfer"  be- 
zeichnet): "Euch  ist  dieses  Opfer  dargebracht,  dem  Trisandhi  ist 
die  Opferspende  lieb"  —  es  handelt  sich  um  die  Schlangen,  vgl. 
den  folgenden  Abschnitt.  In  derselben  Weise  ist  wohl  AV.  XII 
1.  6  2  c — d  zu  übersetzen  (Hymne  an  die  Göttin  Erde):  dlrghäm 
na  ayuli  pratibüdliyamänä  vayäni  tühhyam  balihrtah  syäma  ("mögen 
wir  deine  Opferbringer  werden").  Ob  hali,  baliharana,  bali- 
Jcarman  in  den  nachvedischen  Texten  den  allgemeinen  Begriff 
Opfer  oder  die  spezielle  Form  desselben  bezeichnen,  die  in  den 
vedischen  Texten  unter  dieser  Benennung  geht,  —  sachlich  ge- 
sehen dürfte  es  sich  in  beiden  Fällen  meistens  um  ein  und  den- 
selben Opfertypus  handeln,  nämlich  den  "Bali"  der  Ritualsprache 

*  Dor  Dhürta  wird  nämlicli  als  Skanda  oder  Kärttikeya  angeredet.     Auch 
AV.  Pari(;.  20.  2  kommt  derselbe  Ausdruck  als  Beiname  von  Skanda  vor. 
10     E.  Arbman. 
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—  hängt  offenbar  vom  Zusammenhange  ab.  In  den  buddhisti- 
schen Texten,  die  von  brahmanisch-ritualistischen  Vorstellungen 
frei  sind  und  der  Volkssitte  Aveit  näher  stehen  als  die  vedischen, 
sind  bali,  halikammam,  halikaranam  Bezeichnungen  für  Opfer. 
Cbilders  (Pali-English  Dictionary)  gibt  für  hali  die  Bedeutungen: 
religious  offering,  oblation ;  royal  revenue,  tax  (sanskr.  hali),  Abidhä- 
nappadipikä  355,  425,  897;  Mahävamso  165,  211;  Khuddakapätha  6. 
devatcibalidänam,  presentation  of  offerings  to  the  devas  (Mah.  89); 
für  halikammam:  religious  offering;  offering  of  food  to  Bhütas 
(sanskr.  hali  +  karman),  Mah.  52,  Dhammap.  403;  für  yamio:  a 
(brahminical)  sacrifice  (sanskr.  yajha)  Ab,  412,  Mah.  2.  homo:  an 
oblation  (sanskr.  lioma),  Kaccäyanappakaranam,  Ed.  Senart  576  ^ 
Für  das  brahmanische  Opfer  in  der  buddhistischen  Literatur  vgl. 
ferner  Hillebrandt,  Hituallit.  18.  —  Ich  gebe  ein  paar  konkrete 
Beispiele  des  Sprachgebrauchs.  Khuddakap,  VI  2  werden  die 
Bhütas  —  vielleicht  ist  mit  diesem  Ausdrucke  die  ganze  niedrigere 
Götterwelt,  wahrscheinlich  aber  nur  die  Dämonen  weit  gemeint; 
ich  verweise  auf  das  Folgende  —  gebeten,  dem  Geschlechte  der 
Menschen  Freundschaft  zu  erweisen,  "welches  Tag  und  Nacht 
ihnen  opfert:  divä  ea  ratio  ca  haranti  ye  haliny''.  "Zu  der  Zeit", 
heisst  es  in  einem  Jätaka  (Ja.  III  23  Z.  15  f.),  "gaben  sich 
Benares'  Einwohner  der  Anbetung  von  Devatäs  hin  und  Avaren 
stets  mit  Opfern  u.  dgl.  beschäftigt:  niccam  halikaranädisu  pa- 
ijuttä^'.  Hier  tritt  dieselbe  Götterwelt  auf,  der  wir  beim  vedischen 
Baliopfer  begegneten  2.  --  Belege  für  hali  mit  der  Bedeutung  (Bali-) 
Opfer  in  der  nachvedischen  Literatur  sind  in  grosser  Anzahl  bei  BR. 
unter  dem  betr.  Worte  sowie  unter  upa-har  verzeichnet  (mä^r- 
hJujo  halim  u.).  Vgl.  ferner  MBh.  III  98—100.  In  der  Maräthi 
ist  hali  =  Opfer.  Molesworth,  Maräthi  and  English  Dictionary, 
deutet  das  Wort:  1.  a  religious  sacrifice  or  offering  in  generale 
an  oblation,  2.  the  floAvers  and  other  articles  constituting  the 
materials  of  devapüjä.  In  der  Hindüstäni  ebenso:  Laut  Shakespear, 
English  and  Hindüstäni  Dictionary  349  Sp.  1  bezeichnet  hol  4.:  a 
sacrifice,  an  offering;  hal  jänä  od.  hal  hal  jänä  to  be  sacrificed; 
hal  denä  od.  hal  karnä  to  sacrifice.  —  Die  Verwendung  der  Aus- 
drücke yajha,  homa  und  hali  in  der  moderneren  Opfertermino- 
logie, wie  Ward  II  43;  58  ff.  dieselbe  wiedergibt,  verträgt  sich 

^  Für  die  übrigen  angeführten  Texteditionen  s.  Childers  a.  a.  O.,  "Authori- 
ties  Quoted". 

*  Der  Jätakatext  befasst  sich  in  erster  Reihe  mit  Baumkultus. 
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gut  mit  der  allgemeinen  Auffassung,  welche  in  der  vorliegenden 
Untersuchung  in  Bezug  auf  diese  Begriffe  geltend  gemacht 
worden  ist.  Während  ijcijha  Brandopfer  und  Jioma  eine  beson- 
dere Form  desselben  (Feueropfer)  bezeichnet,  gibt  Ward  II  59 
Section  VI  "Bloody  Sacrifices"  mit  halidüna  wieder  und  bemerkt 
dazu  in  der  Anm.  auf  derselben  Seite:  "The  shastrüs  include  all 
offerings  under  the  term  bülee  (bau);  but  at  present  this  term 
is  confined  to  the  offerings  of  the  flesh  of  animals"  und  beginnt 
das  Kapitel  mit  folgender  Bestimmung  der  blutigen  Opfer :  "The 
reader  will  have  observed,  that  for  the  burnt-sacrifices  animals 
were  slain,  and  offered  on  the  altar.  In  these  sacrifices  (Bülee- 
danü)  —  'den  blutigen  Opfern'  —  animals  are  slain,  but  the 
flesh  is  offered  raw,  and  not  burnt  on  the  altar:  this 
is  the  difference  between  the  two  sacrifices"  ^.  D.  h.  zu  einer 
späteren  Zeit,  als  das  alte  vedische  (priesterliche)  Opfer  ausser 
Gebrauch  gekommen  war  und  volkstümliche  Opferformen  es  von 
seinem  Platz  als  das  regelmässige  Opfer  verdrängt  hatten,  verliert 
der  sprachliche  Terminus  für  dieses  volkstümliche  Opfer  mehr 
oder  weniger  die  spezielle  Färbung,  welche  er  im  sakralen 
Sprachgebrauch  erhalten  hatte,  und  wird  eine  allgemeine  Bezeich- 
nung für  Opfer.  Was  die  blutigen  Opfer,  worauf  sich  nach 
Wakd  halidäna  besonders  oder  ausschliesslich  beziehen  soll,  an- 
belangt, so  ist  es  bekannt,  dass  sie  eine  besonders  wichtige 
Stellung  im  volkstümlichen  Kultus  als  dessen  vornehmstes  Opfer 
einnehmen  und  vor  allem  bei  der  Anbetung  aller  jener  dämo- 
nischen Gottheiten,  die  noch  in  den  weitesten  Kreisen  der  Be- 
völkerung Indiens  eine  dominierende  Stellung  behaupten,  eine 
ausserordentliche  Rolle  spielen  —  während  in  dem  vedischen 
Rituale,  der  ein  Schlachtopfer  allerdings  kennt,  Blut  und  rohes 
Fleisch,  so  weit  wir  zurückblicken  können,  als  Opfer  verworfen 
und  als  Dämonenspeise  betrachtet  wird.  Dass  die  vedische  Volks- 
sitte gleich  der  heutigen  blutige  Opfer  an  ihre  Götter  kannte, 
kann  nicht  bezweifelt  werden.  Wir  kehren  indessen  in  anderem 
Zusammenhang  auf  diese  Frage  zurück. 

Aus  dem  Obigen  hat  sich  ergeben,  dass  das  vedische  Opfer 
in  seiner  typischen  Form  einen  exklusiv-priesterlichen  Kult  re- 
präsentierte,   der   sich  sowohl  in  äusserer  Anlage  wie  im  Ideen- 

*  Ward  gibt  wohl  hier  seine  brahmanischen  Gewährsmänner  wieder.  Auch 
nach  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  393  bezeichnet  hali  heut- 
zutage blutige  Opfer. 
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Inhalt  von  der  volkstümlichen  Götteiverehrung  stark  unterschied. 
Die  Kluft  zwischen  den  beiden  Kulten  gab  sich  auch  dadurch 
zu  erkennen,  dass  das  priesterliche  Ritual  fast  ausschliesslich  auf 
einen  kleinen  Kreis  von  Himmelsgöttern  Bezug  nahm,  während 
wir  bei  dem  schlichteren  Kulttypus,  der  als  spezifisch  volks- 
tümlich bezeicluiet  wurde,  einer  Götterwelt  von  wesentlich  an- 
derem Charakter  begegneten.  Diese  und  andere  Umstände  be- 
rechtigten zu  der  Annahme,  dass  wir  hier  nicht  nur  verschiedene 
Kultformen,  sondern  zwei  verschiedene  Religionsschichten  vor 
uns  haben:  einerseits  eine  höhere  und,  wenigstens  soweit  sie  in 
der  Yedaliteratur  zum  Vorschein  kommt,  unverkennbar  priester- 
liche und  andrerseits  eine  breite  volkstümliche.  Fragen  wir,  auf 
welcher  Seite  Rudra  zu  suchen  ist,  so  kann  die  Antwort  nicht 
zweifelhaft  sein.  Er  gehört  ganz  und  gar  der  Yolksreligion  an, 
wie  sich  aus  gewissen  charakteristischen  Zügen  seines  Kultes  ^ 
deutlich  ergab,  und  vertrat  jene  Klasse  niederer  Gottheiten,  die 
vom  priesterlichen  Opfer  prinzipiell  ausgeschlossen  war.  Obgleich 
er  in  dieser  Hinsicht  nur  einer  unter  vielen  war,  nahm  er  doch 
eine  besondere  Stellung  ein.  Er  ist  die  grosse  Vordergrunds- 
gestalt, auf  die  fast  allein  alles  Licht  fällt  und  der  allein  ein 
Platz  im  Ritual  der  grossen  Opfer  eingeräumt  worden  ist.  Ver- 
gegenwärtigt man  sich  nun,  dass  die  niedere,  und  vor  allem  die 
dämonische,  Götterwelt  sonst  von  dem  priesterlichen  Kulte  oder 
wenigstens  von  den  grösseren  Opfern  des  Qi'autazeremoniells  fast 
ausnahmslos  ausgeschlossen  war,  und  bedenkt  man,  wie  Avenig 
sich  die  Priester  überhaupt  mit  ihr  befassten,  so  kann  man  die 
berührten  Umstände  kaum  anders  deuten,  als  dass  Rudra  einer 
der  grössten,  wahrscheinlich  der  grösste  der  (von  den  Brahmanen 
nicht  anerkannten)  Volksgötter  der  vedischen  Zeit  gewesen  sein 
muss.  Dass  man  bei  Rudra  eine  Ausnahme  von  der  Regel 
machte,  dämonischen  Göttern  keinen  Zutritt  zum  Opfer  zu  ge- 
währen, ist  dann  wohl  am  besten  als  ein  notwendiger  Kompromiss 
mit  dem  volkstümlichen  Kulte  aufzufassen. 


^  "Baliopfer",  Darbriiigimg  von  Wasser  zum  Fusswaschen  etc.,  Opfer  auf 
Blättern,  Kulthäuser  mit  Grötterbilderu;  ausserdem  noch,  wie  wir  später  genauer 
sehen  werden,  blutige  Opfer,  die  wichtige  Rolle,  welche  den  weiblichen  Gott- 
heiten bei  seinem  Kulte  zukommt  —  vgl.  auch  die  Teilnahme  der  Frauen 
am  Traiyambakahoma  mit  dem  oben  S.  103  f.  Gesagten  —  und  ein  orgiastischer 
Kult,  der  sich  in.  E.  schon  im  KY.  nachweisen  lässt. 


V.   Was  bezeichnete  deva  im  vediscFien 
Spracingebraucli? 

Wir  haben  im  vorhergehenden  ein  paar  mal  den  Ausdruck 
deva  von  Dämonen  gebraucht  gefunden.  Dabei  wurde  die  Auf- 
fassung ausgesprochen,  dass  das  Wort  übernatürhche  Wesen  über- 
haupt, also  auch  böse  Wesen,  Dämonenwesen,  bezeichne,  und 
für  die  nähere  Begründung  dieser  Behauptung  auf  einen  späteren 
Abschnitt  der  Untersuchung  verwiesen.  Wir  wollen  das  vor- 
liegende Kapitel  einer  kurzen  Untersuchung  über  den  Begriff 
deva  im  vedischen  Sprachgebrauch  widmen. 

Gewöhnlich  hat  man  in  deva  den  Begriff  Gott  zum  Unter- 
schied von  bösen  Wesen  sehen  wollen.  So  z.  B.  Weber,  I.St. 
XVII  250;  Hardy,  Ved.-Brahm.  Periode  20;  Macdonell,  VM. 
156;  Hopkins,  Eel.  of  India  168,  423;  vgl.  auch  Ep.  Myth.  3, 
mit  Anm.;  Bloompield  und  Whitney-Lanman  in  ihren  Anm.  zu 
AV.  III  15.  5.  Für  diese  Auffassung  scheint  schon  die  Etymo- 
logie des  Wortes  zu  sprechen,  nach  der  deva  eigentlich  Licht- 
wesen, Himmels  wesen  bezeichnet.  Und  sie -wird  unzweifelhaft 
durch  die  vedischen  Texte  gestützt,  denn  tatsächlich  ist  in  ihrem 
Sprachgebrauch  deva  die  stehende  Bezeichnung  für  die  himm- 
lischen Götter  zum  Unterschied  von  der  Dämonenwelt  {däsah, 
dasijavah,  asuräh,  raliscmisiy.  Dass  man  mit  deva  wirklich  den 
Begriff  "göttlich"  in  dem  Sinne,  den  wir  diesem  Wort  zu  geben 
gewohnt  sind,  verband,  zeigt  auch  der  Ausdruck  adeva:   "Nicht- 


1  Macdonell,  VM.  15G  ff.;  Oldenbeeg,  Eel.  d.  Veda  160  ff.  deväh  und 
asuräh  bezeichnen,  vor  allem  in  den  Brähmanas,  die  beiden  gegen  einander 
feindlichen  Lager  der  Götter  nnd  der  Dämonen.  Dieselbe  allgemeine  Bedeutung 
kommt  dem  Terminus  raksas  zu,  vgl.  '/..  B.  die  Situationen,  in  denen  die  Raksas 
als  die  Feinde  der  Götter  und  der  Schöpfung  auftreten  (z.  B.  Qat.  Br.  VII  3.  2, 
5  f.;  V  2.  4,  7  u.  11;  Ait.  Br.  II  7.  S.  Wintehottz,  General  Index,  SBE.  L  unter 
"Rakshasas").  Ebenso  ist  raksämsi  im  YV.  und  den  Brähmanas  die  gewöhnliche 
Benennung  der  Dämonenwelt,  die  das  Opfer  beunruhigt.  Vgl.  weiter  Macdonell 
a.  a.   O.   162  ff.  und  Oldenberö  a.  a.  O.   265^ 
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gott,  Ungott"  im  B,V.,  vgl.  VI  22.  ii,  wo  es  im  Gegensatz  zu 
deva  steht  und  III  32.  6,  wo  es  von  dem  Erzdämon  Vrtra  ge- 
braucht wird.  —  Aber  ebenso  unzweifelhaft  ist  es,  dass  deva 
auch  und  keineswegs  nur  ausnahmsweise,  obgleich  man  diese 
Verwendung  des  Wortes  nicht  genügend  beachtet  zu  haben 
scheint,  böse,  dämonische  "Wesen  bezeichnet,  wie  aus  folgenden  Bei- 
spielen hervorgeht.  TS.  III  5.  4,  i  wird  von  Devas,  "die  das  Opfer 
zerstören,  das  Opfer  stehlen"  (ijajnahanah,  yajnamumh)  gesprochen, 
gegen  welche  Agni  um  Hilfe  angerufen  wird.  In  AV.  III  26  wen- 
det man  sich  beschwörend  gegen  die  Devas,  welche  im  Osten,  im 
Süden,  im  Westen  u.  s.  w.  sind,  und  hier  hat  man,  wie  wir 
sahen,  mit  diesen  Devas  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  die  Dä- 
monenwelt im  ganzen  gemeinte  Jedenfalls  bezeichnet  der  Aus- 
druck böse,  übelgesinnte  Wesen.  Besonders  oft  findet  man  den 
Ausdruck  devajanäh,  "das  GöttervoUc",  von  der  Dämonenwelt 
verwendet.  So  in  einem  oben  S.  99  angeführten  Kreuzwegritus. 
Dieselbe  Bedeutung  hat  das  Wort  AV.  VI  56  vv.  i — 2  und  XI 
9  vv.  2,  5,  2  6.  Beide  Hymnen  wenden  sich  an  das  Schlangen- 
vollv,  das  also  hier  "das  Göttervolk"  genannt  wird 2.  In  dem 
oben  angeführten  Ritus  bei  Gobhila  und  Khädira  dagegen  muss 
der  Ausdruck  andere  Dämonenwesen  bezeichnen.  Ebenso  auch 
in  dem  Terminus  devajanavidyä.  Bei  den  sogenannten  Päriplavas 
des  Acvamedha  rezitiert  der  Hotar  eine  Partie  aus  jedem  der  ver- 
schiedenen Vedas,  in  welche  die  brahmanische  Literatur  zerfällt  3. 
Die  Liste  nimmt  im  Qat.  Br.  XIII  4.  3,  8  ff.  folgende  Vedas  und 
Vidyäs  auf:  die  E.ighymnen,  Yajussprüche,  atharvänah,  angirasah, 
sarpavidyä,  devajanavidyä,  onäyä,  itihäsa,  puräna,  die  Sämange- 
sänge.  Der  Komm,  des  (jDat.  Br.  übersetzt  devajanavidyä  mit 
hhütavidyä,  d.  h.  Dämonologie  (s.  den  folgenden  Abschnitt).  Dass 
devajana  in  dem  Terminus  devajanavidyä  nicht  auf  die  Schlangen 
zu    beziehen    ist,  sondern    einen    allgemeineren   Sinn  hat,  ergibt 

1  Vgl.  oben  S.  121  ff. 

*  Vgl.  die  Anm.  bei  Whitney-Lanman,  AV.  und  Bloomfteld  (SBE.  XLII 
488  u.  633),  zu  den  betreffenden  Hymnen.  Da  sowohl  Laxman  wie  Bloomfield 
an  dem  hier  angeführten  Orte  die  angegebene  Bedeutung  von  devajana  hervor- 
heben und  L.  ausserdem  in  den  AV.  III  26  angerufenen  Devas  Schlangen- 
dämonen sieht,  ist  es  schwer  zu  verstehen,  warum  sie  Bedenken  tragen,  die 
Verwendung  des  betreffenden  Ausdrucks  von  übelgesinnten,  dämouischen  Wesen 
zu  acceptieren. 

ä  Vgl.  HiLLEBEANDT,  Eituallit.   150,   169. 
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sich  auch  teils  aus  dem  Nebeneinander  von  sarj)avidyä  und 
devajanavidyä  in  der  angeführten  Liste,  teils  aus  den  im  (^änkh. 
und  Äcv.  Qr.  (bzw.  XVI  2.  18  und  X  7.  6)  vorkommenden  Be- 
zeichnungen für  die  letztgenannte  Disziplin :  rakt^ovidyä  und  ingä- 
cavidyä.  Chänd.  Up.  VII  1.  2,  4;  7.  1  findet  sich  in  einer  ähn- 
lichen Liste  verschiedener  Wissenzweige  die  Bezeichnung  sarpa- 
devajanavidyä  neben  hhütavidyä.  bhütavidyä  ist  offenbar  gleich- 
bedeutend mit  devajanavidyä,  raJcsovidyä,  pigäcavidyä  in  der  eben 
angeführten  Verzeichnung  (vgl.  Harisvämins  Deutung  von  devajana- 
vidyä, 9at.  Br.  XIII  4.  3,  10,  als  hhütavidyä)  und  bezeichnet  Dämo- 
nologie, sarpadevajanavidyä  ist  gleichbedeutend  mit  sarpavidyä  und 
bezeichnet  Schlangenkunde.  Man  hat  also  sarpadevajana  als  ein 
Determinativkompositum  (nicht  als  ein  Dvandva!)  aufzufassen,  in 
dem  das  erstere  Zusammensetzungsglied,  sarpa-,  den  umfassenderen 
Begriff  devajana  näher  bestimmt  (beschränkt):  "das  Schlangen- 
göttervolk"  ^.  Dass  diese  Deutung  das  E-ichtige  trifft,  ergibt  sich 
aus  Ä9V.  Gr.  II  1.  9  'und  14,  wo  die  Schlangen  (beim  Sarpabali) 
als  sarpadevajanäh  angeredet  werden.  Derselbe  allgemeine  Begriff, 
das  Dämonenvolk,  steckt  sicher  auch  in  AV.  VI  93.  1  hinter  deva- 
jana: man  bittet  Yama  und  (^arva  und  die  devajanäh  senayottasthi- 
vämsah,  sie  sollen  die  Menschen  in  Ruhe  lassen.  Zusammen  mit 
den  dämonischen  Göttern  tritt  nämlich  sehr  häufig,  in  Anrufungen 
und  sonst,  das  Dämonenvolk  auf  2. 

Wie  wir  sehen,  wurde  also  deva,  sowohl  allein  wie  beson- 
ders in  der  Zusammensetzung  devajana,  im  vedischen  Sprach- 
gebrauch ganz  allgemein  von  dämonischen  Wesen  verwendet. 
Das  Wort  hatte  offenbar  eine  neutrale  Bedeutung,  man  könnte 
damit  ebensowohl  den  Begriff  "Dämon"  wie  die  Vorstellung 
"Gott"  verbinden.  Dies  ergibt  sich  anschaulich  aus  der  Be- 
schreibung des  Vinäyakaritus  in  Man.  Gr.  II  14,  wo  die  lange  Liste 
von  Krankheitsdämonen,  die  beim  Opfer  angerufen  werden  (vgl. 
oben  S.  57  f.),  mit  den  Worten  atha  devänäm  ävähanam  eingeleitet 
wird,  und  besonders  aus  TS.  VI  2.  8,  3,  MS.  III  8.  5  p.  101.  2, 
Käth.  S.  XXV  6,  p.  110.  15  f.,  wo  ausdrücklich  von  "den  Devas, 
die  Dämonen  (bhutäli,  für  die  Bedeutung  des  Wortes  vgl.  den  fol- 


^  Vgl.  den  Ausdruck  raksodevajanäh  im  Kaus.  Br.  II  2. 
^  Weitere    Belegstellen  für  devajana  in  der  Bedevxtung  Dämonen  sind  VS. 
XXX  8  und  Pär.  Gr.  III  4.  8. 
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genden  Abschnitt)  sind",  gesprochen  wird^.  —  Ganz  in  derselben 
Weise  wie  in  den  angeführten  Belegen  wird  die  Bezeichnung 
dcva  auch  im  nachvedischen  Sprachgebrauch  verwendet.  So 
wird  MBh.  II  18.  2  die  Käksasi  Jarä,  "eine  Fresserin  von  Fleisch 
und  Blvit"  (mamsagonitahhojanä,  ibid.  II  17.  39),  also  eine  echte 
Dämonin,  "die  Hausgöttin"  {g7'hadev'i)  genannt  und  erfährt  als 
solche  allgemeine  Verehrung.  Götter  ähnlicher  Art  hat  man  offen- 
bar in  den  devagraJia  s  zu  sehen,  die  eine  Klasse  von  Dämonen 
neben  den  Asura-,  Gandharva-,  Yak.sa-,  Rakso-,  Pitr-,  Picäca-, 
und  Nägagrahas  ausmachen,  welche  in  den  Menschen  fahren  und 
Krankheiten  verschiedener  Art  hervorrufen  2.  Es  kann  unter 
solchen  Umständen  nicht  wunder  nehmen,  dass  alle  göttlichen 
AV^esen,  von  Brahman  angefangen  bis  herab  zu  den  Picäcas,  zu 
den  Devas  gerechnet  werden:  braJimädayah  jjigäcäntä  yani  hi  devä 
upäsatc,  MBh.  XIII  14.  4.  Denselben  Umfang  hat  der  Begriff 
deva  auch  in  der  Dogmatik  der  Jainas,  s.  Jacobi,  Enc.  of  liel. 
and  Eth.  IV  608  Sp.  1  f.  —  Dass  auch  der  heutige  Sprach- 
gebrauch unter  deva  sowohl  gute  wie  dämonische  Wesen  zu- 
sammenfasst,  braucht  kaum  hervorgehoben  zu  werden,  wenn  man 
sich  vergegenwärtigt,  welch  ausserordentliche  Rolle  gerade  die 
dämonischen  Götter  in  der  Volksreligion  Indiens  spielen.  Über- 
haupt scheint  deva  in  der  Volkssprache,  die  hier  offenbar  An- 
spruch auf  die  grösste  Ursprünglichkeit  machen  kann,  wie  griech. 
5at^wv,  eben  die  Bezeichnung  für  "übernatürliches  Wesen,  Gott- 
heit" im  weitesten  und  vagsten  Sinne  des  Wortes  zu  sein. 
So  führt  Lyall,  Asiatic  Studies  I  10,  als  eine  der  Klassen,  in 
welche  sich  der  heutige  hinduistische  Kultus  einteilen  lässt  "the 
worship  of  a  Deo,  or  spirit"  auf,  "a  thing  without  form  and 
void  —  the  vague  impersonation  of  the  uncanny  Sensation  that 
comes  over  one  at  certain  places".  Auch  nach  Crooke  PII. 
(z.  B.  I  -13,  284)  ist  deo,  devi,  die  Benennung  jener  oft  namen- 
und  formlosen,  meistens  gefährlichen  oder  unzuverlässigen  Dä- 
monen, die  Höhlen,  Seen,  Ströme,  Wirbel  und  andere  Natur- 
lokalitäten bewohnen  und  Gegenstand  des  Kultes  von  selten  der 
Bevölkerung    sind.     Einige    dieser    "Götter"    sind   sogar  Geister 


^  ya  eva  deva  bhütäs  tesäm  tad  bhägadheyam  (TS.);  devä  htj  eva  bhütäh  (MS.); 
devä  vai  bhütäh  (Käth.   S.). 

*  Svi^ruta  I  3.  10  (Näheres  im  folgenden  Kapitel),  MBh.  III  230.47;  vgl. 
JoLLY,  Medicin  69  f. 
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verstorbener  Menschen.  "The  Gärdevi,  or  river  sprite  of  Garhwäl, 
is  very  malignant,  and  is  the  ghost  of  a  person,  who  has  met  his 
death  by  suicide,  violence,  or  accident"  (Crooke,  a.  a.  0.  43).  — 
Wenn  man  in  den  vedischen  Devas  nur  die  himmlischen  Götter 
oder  nur  Götter  in  dem  Sinne  von  guten  Wesen  sieht,  so  ver- 
giesst  man,  dass  die  vedische  sowie  die  moderne  Zeit  auch  eine 
Unterklasse  der  Götterwelt  kannte,  die  zwar  in  den  literarischen 
Quellen  sehr  wenig  oder  gar  nicht  zum  Vorschein  kommt,  die 
aber  in  der  volkstümlichen  Vorstellung  und  dem  volkstümlichen 
Kulte  eine  weit  grössere  Eolle  als  die  Himmlischen  spielte. 
Dass  diese  Götterklasse  damals  wie  heute  auch  zahlreiche  dä- 
monische Repräsentanten  hatte,  grössere  oder  kleinere  Gottheiten, 
die  sich  als  selbständige  Individualitäten  von  der  grossen  Menge 
kollektiver  Wesen  erhoben  und  ebensogut  wie  die  Himmlischen 
"Götter"  waren  —  man  denke  nur  an  eine  Gestalt  wie  Rudra! 
—  lässt  sich  nicht  bezweifeln.  Das  ergibt  sich  auch  aus  dem 
wilden  und  blutdürstigen  Charakter  der  vedischen  Dämonen- 
welt. Man  hat  also  keinen  Anlass,  in  den  Ausdruck  Deva  eine 
Bedeutung  hineinzulegen,  welche  die  Verwendung  desselben  für 
übelgesinnte,  dämonische  Wesen  verbietet. 

In  der  Volksreligion  entscheiden  —  und  dies  gilt  ganz  beson- 
ders von  der  indischen  Volksreligion  —  nicht  ethische  Gesichts- 
punkte, ob  ein  Wesen  ein  Gott  ist  oder  nicht.  Eher  hat  man  in 
Deva  ein  Wesen  von  etwas  grösseren  Dimensionen  und  selbständi- 
gerer Individualität  zu  sehen.  Dass  der  Begriff  indessen  die  ganze 
Götterwelt,  auch  die  grosse  Masse  kleinerer  Wesen,  umfasste, 
ergab  sich  aus  den  angeführten  Belegen.  Auf  diese  letztge- 
nannte Götterwelt  bezieht  sich  sicher  in  erster  Hand  die  Be- 
nennung devajanäh,  "das  Göttervolk",  Man  hatte  hier  einen 
angemessenen  Ausdruck  für  jene  grosse  Menge  kleinerer  Wesen 
zum  Unterschied  von  den  individuell  mehr  hervortretenden 
Göttergestalten  und  besonders  den  Himmlischen.  Vielleicht  hat 
man  dagegen  zunächst  an  niedere  Götter  zu  denken,  wenn  die 
vedischen  Texte  von  "nicht  opferessenden  Göttern"  reden. 

AVenn  man  aber  unter  dem  Ausdruck  Deva  nicht  nur  die 
Himmlischen,  sondern  auch  das  niedere  Göttervolk  und  die  ganze 
Dämonenwelt  verstand,  wie  soll  man  dann  den  Sprachgebrauch 
erklären,  nach  welchem  das  betreffende  Wort  doch  als  Bezeich- 
nung   der   Götter  zum  Unterschied  von  den  Dämonen  ver- 
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wendet  wurde?  Der  "Widerspruch  ist,  wenigstens  zum  grossen 
Teile,  nur  scheinbar.  Es  verhält  sich  nämlich  nicht  so,  dass 
deva  im  vedischen  Sprachgebrauch  der  Ausdruck  für  "Gott" 
zum  Unterschied  von  bösen  Wesen,  Dämonen,  war,  wohl  aber 
bezeichnete  der  Ausdruck  devüh  die  Grötter  zum  Unterschied 
von  den  Dämonen.  Denn  der  Begriff  devüh,  "die  Götter",  ist 
nicht  gleichbedeutend  mit  allen  Wesen,  die  unter  jener  Benen- 
nung gingen,  nicht  einmal  mit  allen  Göttern,  sondern  bezeichnet 
nur  den  kleinen  Kreis  von  Himmelsgöttern,  die  allein  einen 
Platz  in  dem  vedischen  Opferkultus  hatten  i.  Wie  streng  dieser 
Götterkreis  von  der  übrigen  Götterwelt  abgesondert  war,  haben 
Avir  schon  gesehen  2,  Der  Begriff  deväh  hat  also  durch  die  Ex- 
klusivität der  vedischen  Priesterkreise,  die  in  den  alten  Texten 
allein  zu  Worte  kommen,  eine  Verengung  erfahren  3.  Wir  können 
überzeugt  sein,  dass  man  in  den  volkstümlichen  Kreisen  mit 
diesem  Ausdruck  eine  wesentlich  andere  Vorstellung  verband. 
Wir  haben  indessen  Grund  zu  der  Annahme,  dass  dieselben 
Verhältnisse,  die  dem  Ausdruck  devüh  in  gewissen  Kreisen  den 
spezielleren  Sinn  "die  Himmlischen"  gaben,  in  diesen  Kreisen  auch 
bei  dem  Begriff  deva  eine  Bedeutungsverschiebung  in  entspre- 
chender   E/ichtung    herriefen,    so    dass  man  damit  vor  allem  die 


*  Es  liegt  also  hier  etwa  dieselbe  Erscheinung  vor,  wie  wenn  der  vor- 
nehmste Gott  oder  die  vornehmste  Göttin  eines  gewissen  Kultkreises  als  "der 
Gott"  oder  "die  Göttin"  bezeichnet  wird,  z.  B.  Athene  bei  den  Athenern  oder  die 
Devi,  (^ivas  Gemahlin,  in  Indien,  deväh  ist  zum  Namen  der  Himnilischen  geworden. 

"  Dass  der  Ausdruck  deväh  in  den  vedischen  Texten  nur  diese  geschlos- 
sene Gruppe  von  Göttern  bezeichnet,  braucht  wohl  nicht  bewiesen  zu  werden.  Es 
ist  ja  gerade  besonders  der  Fall,  wenn  die  Götter  in  Gegensatz  zu  den  Dämonen, 
als  deren  Bekämpfer,  gebracht  werden  (vgl.  Oldenberg  a.  a.  O.  158  ff.;  Die 
VVeltauschaumig  der  Brähmanatexte  17;  Sylvain  Levi:  La  doctrine  du  Sacrifice 
36,  39  f.,  44  ff.).  In  derselben  Weise  bei  anderen  Einteilungen:  Götter, 
Väter,  Menschen  ((^at.  Br.  III  6.2,26:  Götter,  Menschen  und  Väter  tranken  vor- 
mals beim  Opfer  sichtbar  zusammen,  jetzt  unsichtbar),  vgl.  weiter  die  Belege 
bei  WiNTERNiTz,  General  Index,  SBE.  L  imter  "Fathers";  bei  der  Einteilung  der 
täglichen  Mah^yajSas  in  Götteropfer,  Bhütaopfer,  Väteropfer,  Menschenopfer 
und  Brahmanopfer  (vgl.  weiter  im  folgenden)  etc.  Weil  deväh  nur  die  ve- 
dischen Opfergötter  bezeichnet,  ist  der  Himmel  ihr  AVohnsitz  (s.  Winteenitz, 
a.  a.  O.  unter  Heaven,  d). 

'  Ist  der  Begriff  vigvc  deväh  von  hier  aus  zu  verstehen,  so  dass  man  luiter 
dieser  Bezeiclm^ung  ursprünglich  die  ganze  Götterwelt  zum  Unterschied  von 
den  Göttern  des  vedischen  Opfers  zusammenfasste? 
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Vorstellung  der  Himmlischen  und  mit  ihnen  verwandter  Wesen 
verband.  Dass  diese  Bedeutungsentwicklimg  indessen  in  den 
vedischen  Texten  bei  weitem  nicht  zum  Abschluss  gekommen 
ist,  kann  man  aus  den  angeführten  Belegen  sehen.  Und  der 
Volkssprache  dürfte  sie  im  wesentlichen  fremd  gewesen  sein. 


VI.    Rudra  und  die  Dämonenwelt. 

Rudra  Bhütapati,  Bhüta,  Bhütavidyä,  Bhütayajna  etc. 

Dass  Rudra  schon  in  ältester  Zeit  als  von  einem  Gefolge 
kleinerer  Wesen  begleitet  gedacht  Avurde,  können  wir  auf  Grund 
des  im  IW.  erscheinenden  Begriffes  '^rudräh,  riidriyäh,  Rudras 
Söhne,  Rudras  Männer,  die  dem  Rudra  Gehörenden"  annehmen. 
In  diesem  Punkte  herrscht  völlige  Übereinstimmung  zwischen 
dem  RV.  und  den  späteren  Texten,  denn  auch  der  spätvedische 
Rudra  und  Qiva  erscheinen  von  einem  solchen  Gefolge  umgeben, 
das  offenbar  in  der  Vorstellung  von  dem  Gotte  eine  sehr  wich- 
tige Rolle  spielte.  Es  kann  also  keinem  Zweifel  unterliegen, 
dass  wir  es  hier  mit  einem  wesentlichen  und  ursprünglichen  Zug 
der  Rudravorstellung  zu  tun  haben.  Aber  wie  soll  man  dies 
Gefolge  auffassen,  was  verstand  man  darunter  in  vedischer  Zeit, 
und  was  bezeichnete  dasselbe  in  der  ursprünglichen  Konzeption? 
Der  RV.  gab  uns  keine  genügende  Antwort  auf  diese  Fragen. 
Denn  die  Maruts-Rudras  standen,  wie  wir  sahen,  nur  auf  rein 
formelle  Weise  in  Verbindung  mit  Rudra  und  hatten  in  der  Tat 
nichts  mit  ihm  gemeint     Was  sagen  die  späteren  Quellen? 

In  dem  Ausdruck  rudräh  sind,  wie  schon  früher  angeführt 
worden  ist,  verschiedene  Bedeutungen  enthalten.  Während  man 
im  RA^.  darunter  die  Maruts  verstand,  bezeiclinete  man  in  den 
spätvedischen  Texten  damit  die  von  den  Maruts  ganz  getrennten 
und  mit  ihnen  nie  in  Verbindung  gebrachten  dämonischen  Scharen 
des  Rudra.  Als  "Rudras",  als  eine  zu  dem  Gott  Rudra  irgendwie 
in  Beziehung  stehende  Wesensklasse,  scheinen  die  Maruts  hier 
schon  lange  vergessen  zu  sein.  Doch  kennt  auch  die  spätvedische 
Literatur  einen  Begriff  rudräh,  der  sich  nicht  mit  Rudras  Scharen 
identifizieren  lässt,  nämlich  jene  Rudras,  die  im  Ritual  allein 
oder  zusaimnen  mit  den  Vasus,  oder  mit  Vasus  und  Adityas  (so 
am    gewöhnlichsten)    oder    mit    Vasus,    Ädityas  und  Vicvedevas 

'  Vjrl.  oben  S.  14  ff. 
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(häufig),  oder  mit  Vasus,  Ädityas,  Vicvedevas  und  Maruts  —  in 
formelhaften  Wendungen  und  nur  so,  oder  jedenfalls  immer  in 
gänzlich  farblosen,  schablonenmässigen  Zusammenstellungen  er- 
scheinen. Diese  ßudras  haben  mit  ßudra  nichts  gemein,  lassen 
sich  aber  ebenso  wenig  mit  den  Maruts  identifizieren.  Vielmehr 
bezeichnet  der  Name  eine  Vorstellung,  die  —  gleich  derjenigen 
der  Vasus,  der  Ädityas,  der  Vicvedevas  —  ihre  einstige  indivi- 
duelle Konkretion  eingebüsst  hat  und  zu  einem  fast  ganz  inhalts- 
leeren Begriff  geworden  ist,  der  sich  nach  Belieben  in  den  ver- 
schiedensten Zusammenstellungen  verwenden  lässt.  Es  kann  nicht 
bezweifelt  werden,  dass  die  Ursache  dieser  eigentümlichen  Ent- 
wicklung —  wie  bei  den  Göttern  —  wenigstens  zum  grossen 
Teile  in  dem  schon  besprochenen  Mechanismus  und  dem  toten 
Formelwesen  des  priesterlichen  Kultus  zu  suchen  ist.  Es  scheinen 
in  der  Tat  alle  Vorstellungen,  die  in  diese  Strombahn  hinein- 
gerieten, dazu  verurteilt  gewesen  zu  sein,  ihre  ursprüngliche  Le- 
bendigkeit einzubüssen  und  dem  Schattenwesen  anheimzufallen. 
—  Indessen,  auch  der  hier  besprochene  Begriff  rudräh  bezeich- 
nete ursprünglich  eine  durchaus  lebendige  Vorstellung.  Es  steht 
ja  doch  fest,  dass  derselbe  direkt  auf  die  Maruts-ßudras  des  RV. 
zurückzuführen  ist,  und  schon  im  ßV.  ist  auf  die  spätere  Ent- 
wicklung vorgedeutet.  Man  hat  wenigstens  guten  Grund  zu  der 
Annahme,  dass  der  Begriff  der  Rudras  sowohl  wie  die  der  Vasus, 
der  Ädityas  und  der  Vicvedevas  wirklich  schon  hier,  wenn  sie 
in  gewissen  Anrufungen  Aviederholt  in  den  aus  dem  späteren 
Ritual  wohlbekannten  konventionell  mechanischen  Zusammen- 
stellungen i  erscheinen,  auf  dem  Wege  sind,  ihren  ursprünglichen 
konkreten  Inhalt  zu  verlieren,  nach  welchem  die  Rudras  mit  den 
Maruts  identisch  waren,  die  Ädityas  mit  den  alten  Göttern 
Varuna,  Mitra,  Aryaman  u.  s.  w.,  und  in  neue,  wenn  auch  ganz 
farblose  Begriffe  überzugehen.  Spuren  einer  solchen  Entwick- 
lung kann  man  darin  sehen,  dass  Rudras  und  Maruts  an  einigen 
Stellen    im    RV.    getrennt    erscheinen  2;  aus  rudräh  ist  ein  selb- 


^  Vasus,  Rudras  (Eudriyas),  Ädityas  (oder  in  anderer  Folge):  RV.  145.1; 
II  31.  1;  m  8.  8;  20.  5;  VI  62.  8  (Rudriyas);  VII  35.  6,  14;  VIII  90.  15;  X  48.  11 
(Rudriyas);  66.  3,  12;  128.  9;  150.  1.  —  Vasus,  Rudras,  Ädityas,  Vicvedevas:  X 
125.  1.  —  Maruts,  Ädityas,  die  Götter,  Vasus,  Rudras:  X  66.  4.  — (Vicvedevas?), 
Vasus,  Rudras,  Maruts:  Väl.  6.  3.  —  Rudras,  Vasus:  I  58.  3. 

'  Oben  S.  17  Anm.  1.     Vgl.  auch  das  Nebeneinanderstellen  von  Besrriffen 
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ständiger  Begriff  geworden.  Das  drastischeste  Beispiel  dieser 
Entwicklung  finden  wir  jedoch  bei  den  Vi9ve  devas,  die  von 
Haus  aus  "alle  Götter"  bedeuteten  aber  allmählich  zu  einer  be- 
sonderen Klasse  göttlicher  Wesen  (vigve-deväh)  wurden,  deren 
einzelne  Repräsentanten  man  schliesslich  beim  Namen  zu  nennen 
wusstei.  Welcher  Art  die  hier  besprochenen  Rudras  sind,  dürfte 
am  besten  aus  einigen  Beispielen  hervorgehen.  Ihre  Zahl  ist  auf 
elf  festgesetzt,  entsprechend  der  Silbenanzahl  des  Tristubhme- 
trums2  (TS.  I  1.  9  s;  III  4.  9,  7;  VII  1.  is;  Qat.  Br.  IV  5.  7,  2; 
VI  1.  2,  7;  XI  6.  3,  5;  Ait.  Br.  I  10.  s;  VIII  12.  4  ff.;  TMBr. 
VI  2.  5).  TS.  I  4.  11,  1  sind  ihrer  indessen  drei  und  dreissig 
(was  sonst  die  Zahl  der  Götter  insgesamt  ist).  Im  Verhältnis 
zu    den    Maruts  bilden  sie  eine  besondere  Götterklasse  ((J^at.  Br. 

III  4.  2,  1:  unter  den  Göttern  entsteht  Uneinigkeit,  und  sie  spalten 
sich  in  vier  Lager;  dabei  folgen  die  Vasus  dem  Agni,  die  Rudras 
dem  Soma,  die  Ädityas.  dem  Varmia,  die  Maruts  dem  Indra. 
Der.selbe  Mythus  TS.  II  2.  11,  5  und  VI  2.  2,  1.  Sieh  weiter 
Cat.  Br.  VIII  3.  3,  e;  6.  1,  5  ff.;  6.  3,  3;  TS.  II  1.  11  1;  IV 
3.  7,  2;  3.  9  f— g;  V  5.  9  1;  Ait.  Br.  VIII  12.  4  ff.;  VIII  14;  MS. 

IV  1.  10  (p.  13,  15  ff.);  Gobh.  Gr.  II  6.  7;  Pär.  Gr.  III  3.  e).  Als 
ihre  Himmelsgegend  gilt  der  Süden  (sie  herrschen  über  den  Süden : 


wie  der  Vi9vedevas  und  der  Ädityas,  der  Vasus-Rudras-Ädityas  und  der  Götter 
in  den  oben  in  der  Anm.  angeführten  Beispielen. 

^  Vgl.  Macdonell,  VM.  130;  Hopkins,  Ep.  Myth.  173  ff.;  Caland,  Altind. 
Ahnenkult  181  ff.  So  eigentümlich  die  Entwicklung  der  hier  besprochenen 
Begriffe  scheinen  mag,  so  dürfte  sie  sich  aus  der  Mechanisierung  des  ve- 
dischen  Rituals  erklären  lassen.  Hatten  z.  B.  einmal  "alle  Götter"  als  beson- 
dere Gruppe  im  Unterschied  von  den  einzelnen  Göttern  oder  gewissen  Götter- 
verbindungen einen  Platz  in  demselben  gefunden,  so  führte  das  mechanische 
Umgehen  mit  diesem  Begriffe  wie  überhaupt  der  bis  zum  äussersten  getriebene 
unpersönliche  Formalismus  des  vedischen  Zeremoniells  dahin,  dass  derselbe 
allmählich  den  Charakter  einer  besonderen  Götterklasse  erhielt.  Die  ursprünglich 
nvir  formelle  Unterscheidung  erstarrte  durch  die  Mechanisierung  des  Rituals  zu 
einer  reellen.  Das  Zentrale  der  vedischen  Priesterreligion  ist  ja  nicht  die 
lebendige  Erfahrung  der  Götter  und  ein  dadurch  bestimmter  Kult  oder  über- 
haupt ein  persönliches  Umgehen  mit  den  Göttern,  sondern  durchaus  der 
Ritus  mit  allen  dessen  technischen  Einzelheiten.  So  kam  dieser  allmählich 
dazu,  die  ganze  Vorstellungswelt  der  Theologen  zu  beherrschen  vmd  derselben 
sein  Gepräge  aufzudrücken.  Daraus  die  besprochenen,  in  gänzlich  mechanischer 
Weise  enstandenen,  absonderlichen  Gebilde. 

'  Analog  sind  die  Vasus  acht  (nach  dem  Gäyatrimetrum)  und  die  Ädityas 
zwölf  (nach  dem  Jagatimetrum). 
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gat.  Br.  VIII  6.  i,  e;  6.  3,  3;  TS.  IV  4.  2  b;  TBr.  II  2.  10,  3  ff.; 
Ait.  Br.  VIII  14.  1  ff.;  im  Kampfe,  den  die  Götter  mit  den  Asuras 
um  die  Weltherrschaft  ausfechten,  erobern  sie  den  Süden:  MS. 
IV  1.  10).  Aber  auch  der  Westen  ("Mag  der  Weise  — pracetas  = 
Varuna  nach  Mahidh.  u.  Säyana,  s.  Bli.  —  dich  (die  Uttaravedi) 
zusammen  mit  den  ßudras  vom  Westen  her  beschützen",  sagt 
man  bei  der  Besprengung  der  Uttaravedi  im  Somazeremoniell, 
Qat.  Br.  III  5.  2,  5,  TS.  I  2.  12  i  und  VI  2.  7,  5;  in  dem  oben 
erwähnten  Kampf  zwischen  den  Göttern  und  den  Asuras  gehen 
die  Rudras  nach  TS.  VI  2.  7,  5  und  TBr.  III  2.  9,  6  ff.  im 
Westen,  nach  TS.  zusammen  mit  "dem  Weisen",  dem  Varuna, 
zum  Angriff  vor).  Weiter  der  Norden  (TS.  VI  1.  1,  1,  wo  die 
Götter  die  Himmelsgegenden  in  der  Weise  unter  sich  verteilen, 
dass  die  ßudras  den  Norden  bekommen),  und  schliesslich  auch 
der  Osten  (TS.  V  5.  9  1  sollen  sie  zusammen  mit  den  Vasus  "im 
Osten  (das  Opferfeuer)  beschützen"  gleichwie  die  unter  dem 
Yama  stehenden  Pitaras  im  Süden).  —  Da  die  Beziehung  der 
Maruts  zu  Indra  noch  immer  lebendig  ist  ^  und  durch  ihre  Ver- 
bindung beim  Somaopfer  einen  bleibenden  Ausdruck  bekommen 
hatte,  und  da  die  Maruts  ja  fortwährend  in  den  Hymnen  des 
E-V.  und  den  beim  Somaopfer  verwendeten  Mantras  unter  dem 
Namen  Rudras  gingen,  so  darf  man  sich  nicht  wundern,  den 
letzteren  Ausdruck  auch  in  den  späteren  Texten  mitunter  in  der 
Bedeutung  von  Maruts  zu  finden.  So  möchte  man  ihn  in  den 
Fällen  auffassen,  in  denen  die  Rudras  als  Gefolge  Indras  er- 
scheinen. Aber  bezeichnenderweise  scheint  der  Name  fast  nur 
in  dem  zum  RV.  gehörenden  und  über  das  Somaopfer  mit  dessen 
(aus  RV.-Hymnen  zusammengestellten)  (^astras  handelnden  Ait. 
Br.  in  diesem  Sinne  gebraucht  zu  sein,  und  auch  hier  geschieht 
das  keineswegs  durchgehend,  wie  wir  sahen  (im  Ait.  Br.  VIII 
12.  4  ff.  und  VIII  14  sind  die  Rudras  und  Maruts  deutlich 
getrennte  Begriffe).  Direkt  auf  die  Verbindung  zwischen  den 
Maruts  und  Indra  beim  Somaopfer  bezieht  sich  Ait.  Br.  III  13.  1, 
wo  berichtet  wird,  dass  Indra  und  die  Rudras,  als  Prajäpati  den 
Göttern  ihre  Anteile  am  Opfer  und  den  Metren  gab,  zusammen 
das  Tristubhmetrum  beim  Mittagsopfer  (des  Agnistoma)  erhielten 
—  und  desgleichen  III  30.  2,  wo  Indra  zusammen  mit  den  Rudras 

^  Vgl.    z.    B.    das    Baliopfer  an  die  Maruts  auf  A^vatthablättern  bei  dem; 
mit  Indra  verbundenen  Prausthapadaritus,  oben  S.  G8. 
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die  Kbhus  von  der  Mittagspressung  ausschliesst.  Auch  im  Ait. 
Br.  I  24  folgen  die  Rudras  dem  Indra,  und  in  einem  nach 
(^änkh.  Qr.  IV  21.  ii  bei  der  Arghazeremonie  zu  verwendenden 
Spruch  sind  sie  indraräjänah  (die  Vasus  agniräjänah,  die  Pitaras 
yamaräjänah,  die  Ädityas  varunaräjänah,  die  Vicvedevas  prajäpati- 
räjänah).  In  viel  loserer  Beziehung  stehen  sie  zu  ihm  im  Qat.  Br. 
VIII  6.  1,  6  (VS.  XV  11),  und  hier  sind  sie  wieder  von  den 
Maruts  getrennt,  die  mit  Soma  verbunden  werden  (6.  i,  8).  Sonst 
sind  die  lludras  andern  Göttern  als  Gefolge  zugeteilt.  In  dem 
schon  zitierten,  beim  Besprengen  der  Uttaravedi  verwendeten 
Spruch  werden  sie  dem  Varuna  unterstellt,  bei  der  Spaltung 
der  Götter  in  verschiedene  Parteien  (vgl.  oben)  folgen  sie  dem 
Gotte  Soma  und  in  einem  beim  Acvamedha  zur  Verwendung 
kommenden  Hymnus  ruft  man  sie  zusammen  mit  der  SarasvatI 
an  (TS.  V  1.  11  h).  —  Dass  jene  Rudras  zu  der  Zeit,  in  der 
wir  uns  jetzt  befinden,  wirklich,  wenn  auch  nicht  ganz  definitiv, 
als  eine  gegenüber  den  Maruts  selbständige  Götterklasse  emp- 
funden wurden,  kann  man  aus  den  nachvedischen  Quellen  sehen, 
Avo  der  Spaltungsprozess  gänzlich  durchgeführt  ist.  Für  die 
Maruts  der  Epen  kennt  man  nicht  mehr  die  Benennung  Rudras, 
und  diese  letzteren  —  die  immer  noch  elf  an  der  Zahl  sind  und 
beim  Namen  genannt  werden  —  haben  nichts  mit  den  Maruts 
gemeint 

War  die  Verbindung  zwischen  den  Rudras(-Maruts)  und  dem 
Gott  Rudra  schon  im  RV.  allem  Anschein  nach  rein  formeller 
Natur,  so  lässt  sich  in  den  spätvedischen  Texten,  soweit  ich 
habe  sehen  können,  überhaupt  keine  Spur  derselben  mehr  nach- 
weisen. Wenn  Rudra  einmal  im  Pravargyazeremoniell  rudrahüti 
benannt  wird  (VS.  XXXVIII  16;  Qat.  Br.  XIV  2.  2,3  8)  und  dieses 
Beiwort  durch  "von  den  Rudras  gepriesen"  wiederzugeben  ist-, 
so  könnten  darunter  sehr  wohl  die  Dämonenscharen  Rudras  ver- 
standen sein.  Dagegen  ist  es  ganz  unmöglich,  diese  mit  den  in 
dem  vedischen  Ritual  stets  wiederkehrenden  elf  Rudras  zu  iden- 
tifizieren, die  ja  übrigens  nie  mit  Rudra  verbunden  werden. 
Das  geht  schon  aus  der  Zahl  der  letzteren  hervor,  die,  wenn 
auch    auf    gekünsteltem  Wege    zustandegekommen,  doch  sowohl 

'  Über  die  Manits  und  die  Rudras  zur  epischen  Zeit  s.  Hopkins,  Ep.  Myth. 
169  f.;  96;  172  f. 

*  Nach.  Mahldliara  soll  rudra  hier  Lobsänger  bezeichnen. 
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in  den  spätvedischen  wie  den  nachvedisclien  Texten  ständig  wieder- 
kehrt lind  also  jedenfalls  daliin  deutet,  dass  man  sich  jene  lludras 
als  eine  kleinere,  abgegrenzte  Gruppe  von  "Wesen  vorstellte  *,  was 
sich  ja  von  den  zahllosen  Scharen  in  E-udras  Gefolge  nicht  sagen 
lässt.  Auch  lässt  sich  bei  den  elf  ßudras  des  Rituals  gar  nichts 
von  der  dämonischen  Natur  Rudras  bemerken,  vielmehr  bekommt 
man  den  Eindruck,  dass  sie  als  freundliche  Wesen  gedacht  sind. 
Diese  Umstände  sowohl  als  ihr  festes  Heimatsrecht  im  vedischen 
Ritual  2,  von  w^elchem  Rudra  und  seine  Scharen  ja  tatsächlich 
im  Prinzip  ausgeschlossen  waren  3,  bestätigen  nur,  was  wir  schon 
auf  Grund  des  Vorkommens  der  stereotypen  Zusammenstellungen 
Vasus,  Rudras,  Ädityas  etc.  in  den  Rigvedahymnen  annehmen 
mussten,  nämlich  dass  wir  es  hier  wirklich  mit  einem  eigentüm- 
lichen Ableger  der  Rudi-as-Maruts  des  RV.  zu  tun  haben.  — 
Meines    Erachtens    haben    wir    in    den    zuletzt   hervorgehobenen 


^  Dass  für  sie  die  Zahl  elf  wirklich  allmählich  in  der  allgemeinen  Vor- 
stellungsweise durchdrang,  kann  man  z.  B.  daraus  ersehen,  dass  der  grosse 
Rudratempel  in  Siddhapur  (an  der  Sarasvati)  von  elf  den  Rudras  geweihten 
kleineren  Heiligtümern  umgeben  ist  (Arch.  Survey  of  Western  India,  Vol.  IX 
(1903)  60).  Gewöhnlich  versteht  man  im  MBh.  unter  den  Rudras  die  elf 
Gottheiten  dieses  Namens,  nur  sehr  selten  Rudra-C^ivas  dämonische  Scharen. 
Das  Letzterwähnte  ist  der  Fall  MBh.  XII  284.  181  (vgl.  die  vorhergehenden 
Verse);  auch  XIII  14.  390?  —  elfhundert  Rudras  preisen  Qiva.  Der  Epos 
kennt  die  elf  R.  als  (,vivas  Begleiter  aber  auch  als  die  des  Indra  und  als  das 
Gefolge  Yamas. 

*  Da  die  vielen  formelhaften  Anrufungen  etc.,  in  denen  die  Rudras  — 
allein  oder  zusammen  mit  den  Vasus,  den  Vasus  und  Ädityas  u.  s.  w.  —  im 
Ritual  erscheinen,  zu  ihrer  Charakteristik  keinen  einzigen  positiven  Beitrag  über 
das  schon  angeführte  hinaus  ergeben  —  tatsächlich  entbehrte  wohl  die  be- 
treffende Vorstellung  fast  jedes  konkreten  Inhaltes  —  sondern  nur  eine  Probe 
des  willkürlichen  Jonglierens  der  Sakrifikaltechniker  mit  leeren  Begriffen  dar- 
bieten, habe  ich  sie  in  der  obigen  Erörterung  gänzlich  beiseite  gelassen.  Belege 
findet  man  (ausser  den  oben  verzeichneten)  z.  B.  TS.  I  1.  11  p;  1.  13  c;  7.11,2; 
IV  1.  5  g— h;  1.  6  1;  3.  4  f.;  3.  10,  2  f.;  4.  1  b;  7.  14  i;  V  5.  2,  5  f.;  VII  3.  13  b; 
4.  20  b  (wegen  der  Verwendung  dieser  Formeln  im  Ritual  vgl.  Keith,  TS.  in  den 
Anmerkungen  zu  den  angeführten  Stellen);  weiter  Qat.  Br.  I  5,  1.  17;  IV  3.  5, 1  ff.; 
VI  5.  1,  7,  9;  5.  2,  3  f.;  5.  3,  10;  VIII  3.  3,  6;  4.  2,  7  f.;  4.  3,  16;  XIH  2.  6.  4  ff.;  Alt. 
Br.  n  18.  8;  VI  35.  14;  Vin  12.  4  ff.  AV.  VI  68.  1;  VIII  8.  12;  X  7.  22;  XI  6.  13; 
Ä9V.  Gr.  I  24.  15  ff. 

^  Den  letzteren  hat  man,  wie  wir  sahen,  nur  bei  ein  paar  auf  Rudra  be- 
zogenen   Beschwörungsriten    (dem    Qülagava  und  dem  Qatarudriya)  einen  Platz 
angewiesen. 
11     E.  Arbman. 
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Umständen  —  dass  die  elf  Budras  unzweifelhaft  ihren  Ursprung 
von  den  Mariits  herleiten  und  doch  niemals  in  Verbinduno;  mit 
Rudra  erscheinen  —  eine  Bekräftigung  der  Lösbarkeit  der  von 
den  Hymnendichtern  hergestellten  Beziehung  zwischen  diesen 
und  lludra  bekommen. 

Indessen,  unter  der  Bezeichnung  riidräh  steckt  auch  ein 
Begriff  von  ganz  anderer  Art.  So  benannte  man  Rudras  dä- 
monische Scharen.  Dieser  Sinn  kommt  sicher  dem  Worte  zu, 
z.  B.  wenn  es  bei  einer  Gelegenheit  im  Somaritual  (der  Ava- 
bhrtesti)  heisst:  "Mögen  uns  die  Rudras  nicht  angreifen,  um  uns 
zu    töten"    (Caland-Henry    a.    a.    0.   395)    oder    wenn    TS.    VII 

1.  5,  4  von  den  Rudras  gesagt  wird,  dass  sie  mordsüchtig  (ghätulcäh) 
sind\  oder  Avenn  man  beim  Agnicayana  den  genannten  Gott- 
heiten ein  Gavidhukäopfer^  als  Sühnspende  auf  einem  der  Altar- 
steine (demselben  wie  beim  (^atarudriya)  darbringt  (TS.  V  5.  9 
i— k;    Äp.  gr.  XVII  12.  i   f;    Baudh.    Qr.    X  48;    Man.    Qr.    VI 

2.  4).  Sie  erscheinen  hier  mit  Rudra  eng  verbunden.  Am  deut- 
lichsten liegt  der  Sprachgebrauch  im  Qatarudriya  vor,  wo  der 
Ausdruck  von  Rudras  zahllosen,  dämonischen  Heerscharen  ver- 
wendet wird,  die  man  durch  die  erwähnte  Zeremonie  beschwören 
will  (TS.  IV  5.  1  g;  1 1  a,  d,  e,  k  ff.).  Im  Anschluss  an  diese 
Opferzeremonie  spricht  das  Qat.  Br.  von  der  Entstehung  der 
Rudras  aus  den  Tränen  des  zerteilten  Prajäpati^,  "die  unzählig, 
zu  Tausenden  in  diese  Welten  eindrangen"  {rudra  aus  rud, 
weinen),  IX  1.  i,  6.  Die  Rudras  sind  also  am  ehesten  mit  einem 
ganzen  Volk  von  göttlichen  Wesen  zu  vei-gleichen,  dessen  Herr- 
scher   Rudra    ist.     Sie    erfüllen    die   ganze  Welt,  was  sowohl  in 


^  Der  letzte  Ausdruck  gehört  zu  einem  über  Prajäpati  und  die  Götter- 
klassen Vasus,  Eudras  und  Ädityas  handelnden  Mythus.  Hier  ist  also  wohl 
die  Vorstellung  von  Rudras  dämonischen  Scharen  mit  dem  Begriff  der  elf 
Eudras  zusammengeflossen.  Man  darf  darum  nicht  annehmen,  dass  die  letzteren 
im  allgemeinen  als  mörderische  Wesen  angesehen  wurden  oder  dass  man  sie 
in  der  Tat  als  identisch  mit  Rudras  Scharen  auffasste,  ebensowenig  wie  dies 
sich  von  den  Maruts-Rudras  des  RV.  oder  den  elf  Rudras  der  nachvedischen 
Texte  sagen  lässt. 

*  Die  Gavidlixikä  gehört  dem  Rudra  an. 

'  Als  Prajäpati  die  Schöpfung  vollzogen  hat,  zerfällt  er  in  Stücke,  vgl. 
Eggeling,  SBE.  XLIU  p.  XVII;  Levi,  La  Doctrine  du  Sacrifice  23  und  die 
Hinweise  bei  Winteeottz,  General  Index,  SBE.  L,  unter  Prajäpati  p.  429  Sp.  1. 
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der  Opferlitanei  Avie  durch  die  Symbolik  der  Opferhandlung i 
deutlich  hervorgehoben  wird.  Es  gibt  jätäni,  Geschlechter,  Kate- 
gorien, Klassen  von  Rudras,  ganz  wie  von  Menschen  (ibid.  IX 
1.  1,  19).  Vgl.  auch  TÄr.  I  12.  i:  ya  eko  rudra  ucyate  asan- 
Tchyätäh  sahasräni  smaryate  na  ca  drgyate.  Man  spricht  von  diesen 
"Wesen  als  den  Heerscharen  Rudras  {senäh,  rudrasenäh,  devasenähy. 
Im  Pär,  Gr.  III  4.  8  gehen  sie  unter  dem  Namen  von  Rudras 
jagadäh  (Gefolge:  aniicaräh,  Jayaräma). 

Wie  hat  man  nun  diese  Rudras  aiif zufassen *?  Dass  sie 
dasselbe  dämonische  Wesen  wie  ihr  Führer  und  Oberhaupt  Rudra 
haben,  unterliegt  keinem  Zweifel,  wie  wir  schon  gesehen  haben. 
Sie  werden  als  fürchterlich  und  Mordsüchtig  bezeichnet,  und  die 
mit  ihnen  verbundenen  Riten  sind  Beschwörungsriten.  Sie  sind 
Bluttrinker  und  fressen  rohes  Fleisch  (beim  Qülagava,  s.  oben 
S.  115  f.)  —  eine  Eigenschaft,  die  deutlicher  als  irgend  etwas  an- 
deres ihre  dämonische  Natur  verrät.  Ebenso  unverkennbare 
Dämonencharakteristika  sind  ihr  Schreien  und  Lärmen  (vgl,  die 
beim  (^ülagava  resp.  Baudhyavihära  ver\vendeten  Sprüche  und 
AV.  XI  2.  3i)  und  ihre  Langhaarigkeit  (AY.  ibid.)^.  Was 
aber  unter  der  Bezeichnung  rudräh  näher  zu  verstehen  ist, 
scheint  nicht  klar  zu  sein.  Oldenberg  spricht  in  seiner  Rel. 
d.  Yeda  (223)  von  den  aus  der  Einöde,  aus  Berg  und  Wald 
kommenden  Krankheitsgeistern:  "das  sind  die  Heerscharen  oder 
die  Geschosse  des  bergwandelnden  Rudra"  ^.  v.  Schrceder  sah 
in    Rudras    Scharen    gemäss  seiner  Grundauffassung  des  Gottes, 


^  Opfer  auf  drei  Höhenstufen,  entsprechend  der  Erde,  dem  Luftraum  luid 
dem  Himmel  (vgl.  oben  S.  93  f.,  120  ff.),  TS.  V  4.  3,  3  ff.;  ^at.  Br.  IX  1.  1,  11 
ff.;  32  ff.;  Verehrimgsbezeugtmg  (anjali)  nach  Osten,  Süden,  Westen,  Norden 
imd  aufwärts  am  Ende  der  Zeremonie,  TS.  IV  5.  11  1— n;  Qat.  Br.  IX  1.  1,  38  f. 

»  AV.  XI  2.  31;  Qänkh.  Qr.  IV  19.  7  f.;  Ä9V.  Gr.  IV  8.22;  Pär.  Gr.  III  8.  11; 
Äp.  Gr.  20.5  (MP.  II  18.40  f.);  Hir.  Gr.  H  9.  3  f. 

"  Lautes,  lärmendes  Sprechen  wird  im  Ait.  Br.  II  7  zum  Kennzeichen  der 
Eaksas  gestempelt.  Überhaupt  wird  sehr  oft  vom  Lärmen  der  Dämonen,  von 
den  Dämonen  als  den  lärmenden  gesprochen.  —  Betreffs  der  Langhaarigkeit 
vgl.  z.  B.  die  beim  Räjasüya  vorkommende  Zeremonie,  wo  man  die  bösen 
Geister  durch  ein  Stück  Kupfer  abfindet,  das  der  Adhvaryu  in  den  Mund  eines 
langhaarigen  Menschen  wirft,  Hillebeandt,  Eituallit.  145.  Wir  werden  später 
auf  diese  Frage  zurückkommen. 

*     So  in  der  ersten  Aufl.     In  der  zweiten  mehr  unbestimmt:   "das  könnten 
die  Heerscharen  oder  Geschosse  des  ber^wandelnden  Gottes  sein". 
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das  Seelenheer  (WZKM.  IX  248  ff.;  Mysterium  und  Mimus  125). 
Nach  HiLLEBRAKDT  bezeichnet  rudräh  ausser  den  Maruts  "die 
im  Gefolge  des  Gottes  (Kudra)  kommenden,  überall  sich  zeigenden 
Geister  und  Dämonen,  die  ein  Teil  seines  Wesens  sind,  die  seine 
Wirkungen,  Ungemach  und  Krankheiten  bedeuten"  .  .  .  "Während 
die  erwähnten  'Scharen'  nur  soviel  Teile  oder  Vielheiten  seines 
Wesens  sind,  kommt  den  Maruts  der  Name  aus  einem  andern 
Grunde  zu  .  .  ."  (VM.  III  301,  302)  ^ 

Es  kann  nicht  bezweifelt  werden,  dass  die  Ausdrücke  "ßu- 
dras",  "Rudras  Scharen"  in  den  spätvedischen  Texten  einen  sehr 
umfassenden  Begriff  bezeichnen.  Wir  haben  schon  in  einem 
früheren  Zusammenhang  gewisse  Umstände  hervorgehoben,  die 
ganz  bestimmt  dahin  deuten,  dass  man  hinter  den  betreffenden 
Benennungen  nicht  eine  einheitliche  Gruppe  oder  Klasse  von  We- 
sen wie  z.  B.  die  Maruts  des  RY.  oder  die  Rudras  des  vedischen 
Rituals  suchen  darf,  sondern  dass  sie  vielmehr  als  Bezeichnungen 
einer  bunten  Schar  von  Dämonen  und  unheimlichen  Wesen 
aller  Art  zu  verstehen  sind^,  die  als  das  Gefolge  oder  das 
Volk  des  grossen  Dämonengottes  gedacht  wurden.  Aus 
dem  letzterwähnten  Verhältnis  sowohl  als  ihrer  intimen 
Verwandtschaft  mit  Rudi'a,  der  ja  selbst  kaum  etwas  anderes  als  ein 
Dämon  von  riesenhaften  Dimensionen  ist,  erklärt  sich  die  Benen- 
nung rudräh.  Damit  meinte  man  schlechthin  das  Dämonen- 
volk. So  erklärt  es  sich,  dass  TS.  VI  1.  i,  i  und  TÄr.  V  8.  4  f.  die 
Rudras  als  eigene  Wesensklasse  (im  Norden)  neben  Göttern  (im 
Osten),  Pitaras  (im  Süden)  und  Menschen  (im  Westen)  erscheinen^. 


^  Bedeutet  Hillebrandts  Definition,  dass  die  Eudras  als  eine  besondere 
Klasse  von  Wesen  aufzufassen  sind,  die  so  zu  sagen  dem  Rudra,  durch  eine 
Vervielfältigung  seines  Wesens,  ihr  Entstehen  verdankt,  und  ohne  ihn  keine 
Existenz  haben  würde? 

^  Vgl.  S.  117  Anm.  In  dieselbe  Richtung  deutet  die  Vorstellung  von 
Klassen,  Kategorien  von  Rudras  (oben). 

^  Vgl.  z.  B.  die  TS.  II  4.  1,  1  gegebene  Einteiliuig,  wo  die  Asiiras,  Raksas 
und  Pi9äcas  (d.  h.  die  Dänaonenwelt)  den  Göttern,  Pitaras  und  Menschen  als 
feindliches  Lager  gegenübergestellt  werden.  In  der  Brhadär.  Up.  V  2.  1  ff. 
zerfallen  die  dem.  Prajäpati  entsprungenen  Wesen  in  die  Kategorien  Devas, 
Asuras  (Dämonen)  und  Menschen.  Im  MBh.  V  156.  20  sind  die  Bewohner  der 
Welt  Götter,  Asuras  und  Raksas,  und  Menschen.  Die  Rudras  entsprechen  in 
dem  angeführten  Schema  den  Asuras-Raksas-Pi<,"äcas  in  der  TS.,  den  Asuras  in 
dem  Upanisadbeleg  vmd  den  Asuras-Raksas  in  der  MBh. -Stelle. 
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In  derselben  Weise  ist  der  Ausdruck  MS.  18.4  (p.  120.  1 1  f.) 
aufzufassen,  wo  berichtet  wird,  dass  die  ßudras  die  Kräuter 
vergifteten  (osadJnr  vä  iniä  rudrä  visencmjan),  so  dass  das  Vieh 
nicht  weiden  könnte  und  die  Götter  zu  Prajäpati  fliehen  mussten, 
um  Hilfe  zu  bekommen  —  vgl.  Qat.  Br.  II  4.  3,  2  ff.,  wo  das- 
selbe Motiv  wiederkehrt,  nur  mit  dem  Unterschied,  dass  es  hier 
die  Asuras  sind,  welche  die  Gewalttat  begehen.  Rudras  sowohl 
als  Asuras  bezeichnen  die  Dämonenwelt  im  ganzen,  deren  Riva- 
lität mit  den  Göttern  in  den  Brähmanas  ein  stehendes  Thema 
bildet  1.  Derselbe  Begriff  steckt  wohl  im  Ausdruck  auch  Kau9. 
S.  59.  2  9,  wenn  es  heisst,  dass  ein  svastyayandkäma  den  Rudras 
seine  Verehrung  bringen  solle  (d.  h.  er  bringt  der  Dämonen- 
welt als  dem  Volk  Rudras  seine  Huldigung).  Die  Svastyayana- 
handlungen  wurden  ja,  wie  wir  sahen  (vgl.  oben  120  ff.),  mit  Op- 
fern an  das  Dämonenvolk  verbunden. 

Was  wir  in  Rudras  Heerscharen  zu  sehen  haben,  ergibt 
sich  indessen  am  deutlichsten  aus  seiner  Benennung  Bhütapati, 
denn  durch  diesen  Namen  wird  Rudra  als  Dämonenfürst  be- 
zeichnet. 

Bhütapati  ist  offenbar  ein  sehr  alter  Beiname  des  Rudra 
(Bhava-Qarva). 

AV.  XI  2.  1 : 

hhdvägarvau  mrdätam  mähhi  yätam  bhütapati  pägiipatl  nämo  väm  \ 

Auf  denselben  Namen  spielt  auch  der  schon  besprochene  2  Mythus 
von  Prajäpatis  Inzest  mit  seiner  Tochter,  Ait.  Br.  III  33,  an. 
Prajäpati  stellt  seiner  eigenen  Tochter  nach,  um  sich  mit  ihr  zu 
vereinigen.  Die  Götter  sehen  ihn:  "Unerhörtes  tut  Prajäpati". 
Aber  sie  finden  niemand,  der  ihn  bestrafen  könnte.  "Da  trugen 
sie  ihre  furchtbarsten  Gestalten  (tanvah)  zusammen.  Diese  wur- 
den zu  'dem  Gott'  (esa  devah,  d.  h.  Rudra).  Darum  hat  er 
jenen  das  Wort  bhüta  enthaltenden  Namen.  Wer  diesen  Namen 
von  ihm  kennt,  er  wird  (bhavati).  Die  Götter  sprachen  zu  ihm: 
'Unerhörtes  hat  Prajäpati  getan.  Durchbohre  ihn!'  'Ja',  sagte 
er,  'aber  ich  will  mir  von  euch  eine  Gabe  erwählen'.  'Wähle'. 
Und    er    wählte    als    Gabe    die   Oberherrschaft  über  die  Rinder. 

^  Als  zusammenfassende.  Namen  der  dämonischen  Mächte  begegnen  dabei, 
wie  bekanut,  die  Ausdrücke  Asuras  und  Raksas. 
*  Oben  S.   30. 
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Darum  hat  er  jenen  Namen,  der  das  Wort  ^;flf?«  enthält.  Yieh- 
besitzer  wird  derjenige,  welcher  diesen  seinen  Namen  kennt".  — 
ßudra  durchbohrt  dann  Prajäpati. 

Der  Ausdruck  hhütavan  näma  kann  nur  auf  den  Namen 
Bhütapati  gehen,  ebenso  wie  ^;ttfw^»an  näma  ganz  sicher  Pa9U- 
pati  bezeichnet,  bekanntlich  ein  überaus  gewöhnliches  Epitheton 
von  Rudra.  Man  vergleiche  Säyana  zur  betreffenden  Stelle:  tat 
tasmäd  eva  Tcäramd  asya  rudrasijaital  lolcaprasiddliam  bhütavad 
bhütagabdopetam  näma  sampannam,  hhütaj)atir  iti  hhütavan  näma. 
Auch  ist  kein  anderer  von  bhüta  gebildeter  Name  ßudras  belegt 
als  Bhütapati.  Offenbar  waren  sowohl  Bhütapati  als  Pa9upati 
gewöhnliche  und  wohlbekannte  Namen  von  Rudra  zu  der  Zeit, 
da  das  angeführte  Namenaition  verfasst  wurde.  Man  brauchte 
sie  nur  anzudeuten i.  —  Andere  Belegstellen  sind:  Äp.  QV.  III 
4.  8  (angeführt  oben  S.  53)  und  Baudh.  DhS.  III  6.  6,  wo  er  unter 
dem  Namen  bhütänäm  adhipatih  bzw.  hhütädhipati  geht,  und 
Qäükh.  Qr.  S.  IV  20.  i,  wo  er  folgendermassen  angerufen  wird: 
bhüpate  bhuvapate  bhuvanapate  bhütapate  bliütänärn  pate  mahato 
bhütasya  pate  mrla  no  dvipade  ca  catuspade  ca  pagave  etc. 

BR.  gibt  für  bhütapati  die  Bedeutung:  "Herr  der  Wesen, 
namentlich  böser  Wesen"  an;  B.:  "Herr  der  Wesen,  insbes.  der 
bösen.  Auch.  Bez.  Rudra-Civas,  Bhavas,  Qarvas  und  Agnis". 
Whitney-Lanman,  AY.  (zu  XI  2.  i)  gibt  das  Wort  mit  dem  neu- 
tralen Ausdruck  "lord  of  beings"  wieder,  ohne  sich  über  seine 
Bedeutung  näher  auszusprechen  2,  In  derselben  Weise  übersetzt 
Bloomeield  (SBE.  XLII),  fügt  aber  zu  AV.  II  14.  4  —  bhütapatir 
nirajatv  indrag  cetah  sadänväh  etc.  —  in  dem  Kommentare  folgende 
Anmerkung  hinzu:  Säyana  glosses  bhütapatir  correctly,  bhütänäm 
pälako  rudrah.  The  word  bhüta  here  suggests  more  narrowly 
'evil  beings'".  Mum  (OST.  IV  279)  und  Bhandarkar  (Vaisnavism 
and  Saivism  104,  115)  deuten  dagegen  den  Namen  als  "lord  of 
spirits". 

Als  stehender  Beiname,  nicht  nur  zufälliges  Epitheton,  von 
Rudra  muss  Bhütapati  einen  bestimmten  Sinn  gehabt  haben. 
Es  handelt  sich  darum,  was  man  in  das  erste  Glied  der  Zusam- 


^  Die  Übersetzung  Haugs  (The  Aitareya  Bralimanam  of  tlie  Eigveda, 
Bombay  1863),  die  einen  Namen  Bhütavant  aus  dem  Text  herausliest  (desglei- 
chen Eggeling,  SBE.  XII  209- ;  284^),  beruht  auf  einem  Lapsus. 

-  AV.  XI  G.  21  wird  es  mit  "lord  of  existences"  übersetzt  ("Whitney). 
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mensetzung  hineinlegen  soll.  Man  kann  ihm  die  allgemeine 
Bedeutung  "Wesen"  beilegen  und  dann  den  Namen  Bhütapati, 
"Herr  der  Wesen,  Herr  aller  Wesen",  entweder  als  eine  verschö- 
nernde Übertreibung  verstehen,  dem  Bestreben  entsprungen,  den 
gefürchteten  Gott  mit  demütiger  und  schmeichelnder  Rede  zu 
beschwichtigen,  oder  denselben  als  einen  Ausdruck  der  in  ge- 
wissen Kreisen  tatsächlich  herrschenden  Vorstellungen  von  Rudra 
auffassen.  —  Oder  man  kann  hhüta  den  speziellen  Sinn  "Bhütas" : 
böse,  unheimliche  Wesen,  Gespenster,  Kobolde  oder  ähnliches 
geben,  was  dem  nachvedischen  Sprachgebrauch  entspricht.  Hat 
das  Wort  diese  letztere  Bedeutung,  dann  drückt  die  Benennung 
Bhütapati  eine  ganz  andere  Seite  des  Gottes  aus,  nämlich  seine 
schon  besprochene  Eigenschaft,  Führer  und  Beherrscher  dämo- 
nischer Scharen  zu  sein,  wie  wir  gesehen  haben  einen  der  her- 
vorstechendsten Züge  des  spätvedischen  Rudratypus.  In  der 
Tat  kann  kein  Zweifel  darüber  bestehen,  dass  dies  der  Sinn  des 
Namens  ist,  um  so  mehr  weil  derselbe  in  der  erwähnten  Be- 
deutung eine  stehende  Bezeichnung  für  Qiva  ist.  Nun  steht  es 
indessen  leider  mit  dem  Begriff  hhüta  ebenso  wie  mit  dem  Be- 
griff rudräh;  es  steht  nicht  fest,  was  man  eigentlich  in  ihn 
hineinzulegen  hat,  am  allerwenigsten  für  die  vedische  Zeit, 
wo  der  Ausdruck  —  in  der  vorliegenden  Literatur  —  sehr  spär- 
lich vorkommt  und  wo  jede  Untersuchung  über  denselben  fehlt ^ 
Eine  solche  wird  also  notwendig,  ehe  wir  die  Bezeichnung  Bhü- 
tapati für  unsre   Charakteristik  von  Rudra  verwerten  können. 

Im  modernen  Sprachgebrauch  ist  bhüt  in  der  oben  angeführten 
Bedeutung  ein  geläufiger  Ausdruck  und  wird  sicher  unter- 
schiedslos von  der  Geister-  oder  Dämonen  weit  im  ganzen  ge- 
braucht 2.    Nach  J.  M.  Walhouse,  On  the  Belief  in  Bhutas,  Devil 


^  Hopkins  hat  in  seinem  Ep.  Mytli.  36  ff.  die  Bedeutung  des  Wortes  im 
epischen  Sprachgebrauch  erörtert,  s.  Weiteres  unten. 

^  Wenn  ich  die  Untersuchung  über  den  genannten  Begriff  an  den  mo- 
dernen Volksglauben  und  dessen  Terminologie  anknüpfe,  so  geschieht  das  in 
der  Überzeugung,  dass  wir  hier  eine  Quelle  ersten  Eanges  für  unsere  Kennt- 
nisse der  vedischen  Verhältnisse  besitzen,  eine  Auffassiuig,  deren  Berechtigung, 
wie  ich  hoffe,  sich  z.  T.  schon  aus  dem  vorhergehenden  ergeben  hat.  Das 
grosse  Beharrungsvermögen,  das  die  religiöse  Vorstellungsmasse  der  breiteren 
volkstümlichen  Schichten  kennzeichnet,  und  zwar  um  so  mehr,  je  weniger 
die  letzteren  von  den  auflösenden  und  neuschaffenden  Kräften,  der  von  den 
höheren  Klassen  der  Gesellschaft  getragenen  Kulturentwicklung  beeinflusst  sind, 


168  Ernst  Arbman 

and  Ghost  Worship  in  Western  Inclia  408,  bezeichnen  Bhüta, 
Preta  und  Pisächa  im  modernen  Sprachgebrauch  verschiedene 
Klassen  böser  Geister  menschlichen  Ursprungs.  Doch  wird, 
sagt  er,  die  erste  Benennung  gewöhnlich  von  allen  drei  Klassen 
gebraucht  und  "vailgarly"  auch  von  den  sieben  Klassen,  in 
welche  die  übrige  niedere  Götterwelt  zerfällt,  d.  h.  von  niederen 
Götterwesen  überhaupt  ^  Monier  "Williams,  Brähmanism  and 
Hindüism  241  f.  führt  als  die  Meinung  einiger  Autoritäten  an, 
ein  Bhüta  sei  "a  spirit  emanating  froiu  a  man  who  has  died  a 
violent  death  either  by  accident,  suicide,  or  capital  punishment, 
and  has  not  had  proper  funeral  ceremonies  performed  after- 
wards".  Nach  seinen  eigenen  Untersuchungen  aber  wird  der 
Ausdruck  in  der  Regel  von  "demons  and  ghosts  indifferently" 
verwendet,  vgl.  auch  seine  Anm.  S.  234.  Dieselbe  Auffassung 
des  Sprachgebrauches  scheint  Dubois  zu  vertreten,  p.  644: 
"These  spirits  —  nämlich  "invisible  and  malicious  spirits" 
ganz  allgemein  —  are  called  by  the  generic  name  of  hhootamSy 
which  also  means  elements".  Nach  Grierson,  ßihär  Peasant 
Life  §  1458  bezeichnet  das  Wort  "a  ghost  or  gobiin  generally". 
Nach  MoLESwoRTH,  Maräthi  and  English  Dictionary  soll  es  be- 
deuten: "1)  a  gobiin  or  fiend,  a  malignant  spirit  haunting  ceme- 
teries,  lurking  in  trees,  animating  carcasses  and  devouring  human 
beings;  sometimes  applied  to  a  god  or  the  inhering  spirit  of  an 
idol;  2)  the  spirit  or  shade  of  a  deceased  person,  a  ghost,  an 
apparation;  3)  a  demigod  of  particular  class".  Shakespears  Hindü- 
stäni  and  English  Dictionary  gibt  für  hJiüt  die  Bedeutung 
"demon,  gobiin,  fiend,  ghost,  apparition".  F.  A.  Steel,  Panjab 
Notes  and  Queries  Bd.  1  p.  126  Sp.  2  definiert  hliüta  als  "a 
gobiin  purely  malicious".  Nach  Crooke,  PK.  I  234,  ist  hliüt  ein 
allgemeiner    Ausdruck,  der  viele  Klassen   von  "evil  spirits"  um- 


lässt  uns  erwarten,  schon  in  vedischer  Zeit  in  vielem  dieselben  Erscheinungen 
zu  finden  wie  in  der  modernen  Volksreligion,  und  speziell  auch,  wie  hier  bei 
bhüta,  hinter  den  gleichen  Benennungen  die  gleichen  Vorstellungen  anzutreffen. 
Der  heutige  Volksglauben  bietet  auch  den  Vorteil,  dass  er  direkt  zugänglich 
ist,  während  in  den  literarischen  Quellen  die  volkstümlichen  Vorstellungen  und 
Bräuche,  in  dem  Masse  wie  sie  dort  Platz  erhalten  haben,  in  einem  vermittelten 
und  oft  entstellten  Zustande  vorliegen. 

^  Die    hinduistische    Theorie  teilt  die  untere  Götterwelt  in  zehn  Klassen, 
von  denen  drei  Geister  menschlichen  Ursprungs  umfassen. 
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fasst,  d.  h.  indessen  von  bösen  Geistern  abgeschiedener  Men- 
schen, vgl.  z.  B.  pp.  230  ff,,  242  ff.  und  die  Überschrift  des  gan- 
zen Kapitels:  "Worship  of  the  malevolent  Dead".  "The  proper 
Bhüt  is  the  spirit  emanating  from  a  man  who  has  died  a  violent 
death,  either  by  accident,  suicide,  or  capital  punishment" .  Deut- 
licher als  in  der  eben  angeführten  Arbeit  ergibt  sich  Crookes  Auf- 
fassung des  betreffenden  Ausdrucks  aus  Enc.  of  ßel.  and  Eth.  IV 
602  Sp.  1,  Art.  "Demons  and  Spirits  (Indian)",  wo  er  den  Umfang 
des  Begriffes  dahin  bestimmen  zu  wollen  scheint,  dass  er  nur 
Geister  menschlichen  Ursprungs  umfasse.  Von  "(a)  Non- 
human spirits  or  fiends'^  unterscheidet  er  nämlich  "(b)  Human 
spirits^'-,  die  mit  einer  allgemeinen  Bezeichnung  hhütas  genannt 
werden:  "The  second  and  much  more  important  class  of  evil 
spirits  is  that  of  the  ghosts  of  human  beings,  known  collectively 
as  Bhüta  (Skr.  rt.  hkü,  'to  become,  be').  In  contradistinction 
to  the  fiends  or  non-human  spirits,  these  are  the  malignant  spi- 
rits of  men,  which  for  various  reasons  cherish  feelings  of  hostil- 
ity  to  the  human  race,  and,  if  not  expelled  or  propritiated,  do 
endless  mischief  ...  In  S.  India  three  terms  are  used  to  desig- 
nate  these  spirits  —  Bhüta,  Preta,  Pisächa,  the  first  name  being 
ordinarily  applied  to  all  three  classes"  (vgl.  Walhouse,  oben). 
Hierzu  muss  indessen  bemerkt  werden,  dass  der  Verfasser  in 
seiner  PR.  die  verschiedenen  Dämonengattungen  allem  Anschein 
nach  einzig  nach  dem  Gesichtspunkte  von  abgeschiedenen  Seelen 
behandelt,  die  ihr  Leben  unter  derartigen  Existenzformen  fort- 
setzen, vgl.  seine  Besprechung  der  Begriffe  Räkshasa,  Picächa, 
Dänava,  Daitya  u.  s.  w.  —  wegen  des  erstgenannten  I  233; 
246  ff.;  250  ff.  —  die  alle  ihren  Platz  unter  der  Rubrik  "Worship 
of  the  Malevolent  Dead"  (I  230  ff.)  bekommen  haben.  Mit  an- 
deren "Worten,  er  scheint  fast  der  Auffassung  zu  sein,  dass  diese 
verschiedenen  Dämonenklassen  im  modernen  Volksglauben  aus- 
schliesslich  den  Charakter  von  Seelenwesen  haben  i,  was  erklärlich 
ist,  da  die  Grenze  zwischen  verschiedenen  Naturgeistern  einerseits 
und  eigentlichen  Seelen  andrerseits  tatsächlich  eine  sehr  fliessende 
sein  muss,  besonders  seitdem  der  Seelenwanderungsglauben  in  dem 


^  Doch  werden  die  Eaksasas,  Danavas  und  Daityas  nach  Crooke,  Enc.  of 
Rel.  and  Eth.  a.  a.  O.  unter  (a)  immer  noch  wie  zu  älteren  Zeiten  auch  als 
Natiirwesen  aufirefasst. 
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Volksbewusstsein  fest  eingewurzelt  ist.  Scheidende  Seelen  kön- 
nen beliebige  Dämonenwesen  werden.  Man  muss  hier  auch  den 
ganz  ausserordentlich  breiten  llaum  in  Betracht  ziehen,  den  der 
Seelenkult  —  unter  verschiedenen  Formen  —  im  heutigen  Volks- 
glauben einnimmt,  vgl.  Monier  Williams  a.  a.  0.  239  ff. ;  Crooke, 
Pß.  die  Kap.  IV  u.  V  im  ersten  Bande  und  Enc.  of  ßel.  and 
Eth.  a.  a.  0.  Nach  M.  W.  sei  es  "chiefly  to  those  demons  whose 
existence  is  derived  from  the  departed  spirits  of  human  beings 
that  adoration  and  propitiation  are  commonly  offered".  Dieser 
Umstand  muss  natürlich  die  Identifizierung  abgeschiedener 
Seelen,  Heroen,  Heiligen  mit  Gottheiten  von  eigentlich  ganz 
anderem  Charakter  und  Ursprung  in  hohem  Masse  haben  för- 
dern helfen.  So  wird  der  allgemein  verehrte  Dämonen-Gott 
Bhairon  in  Benares  von  seinen  Verehrern  als  "the  deified  Magi- 
strate of  the  city"  angesehen  (Crooke,  a.  a.  0.  I  109  f.) 
die  Erdgottheit  Bhümiya  wird  an  vielen  Orten  mit  dem  Ur- 
ahnen des  Stammes  oder  dem  Grundleger  des  Dorfes  identi- 
fiziert (Crooke  I  106  f.;  Monier  Williams,  a.  a.  0.  243).  — 
Tatsächlich  verwendet  Crooke  selbst  den  Ausdruck  bhüt  —  und 
er  folgt  wohl  dabei  der  volkstümlichen  Terminologie  —  in  einer 
Weise,  die  es  auszuschliessen  scheint,  dass  darunter  nur  an 
Geister  toter  Menschen  zu  denken  wäre,  man  vergleiche  z.  B. 
FR.  I  239  ff.,  284  ff.,  291  ff.,  II  308  ff.  und  mehrere  andere 
Stellen. 

In  der  Tat  kann  wohl  kein  Zweifel  darüber  bestehen,  dass 
wir  in  der  betreffenden  Bezeichnung  einen  sehr  allgemeinen 
Ausdruck  haben,  der  von  allerlei  Geistern  und  Dämonen  ver- 
wendet wird  1.  So  beispielweise  in  bJtütaguddhi,  was  eine  bei 
der  Durgäpüjä  in  Bengalen  zu  vollziehende  (einleitende)  Zeremo- 
nie bezeichnet,  wo  man,  wie  wir  sahen  (oben  S.  120  Anm.),  durch 
verschiedene  Formeln  und  Manipulationen  nach  allen  Himmels- 
gegenden hin  die  Dämonen  vertreibt.  Diese  finden  sich  nämlich 
heutzutage  ganz  wie  zur  vedischen  Zeit  regelmässig  bei  den 
Opfern  der  Götter  ein,  um  etwas  dabei  mit  abzubekommen'-^. 
Es  ist  höchst  unwahrscheinlich,  dass  hhüta  hier  einen  speziel- 
leren   Sinn    haben    sollte    als    das    vedische    7'dlcsas,  das  bei  den 


*  So  fasst  auch  Hopkins  denselben  auf,  Ep.  Myth.  36. 
-  Crooke,  PH.  I  237,  243. 
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entsprechenden  Handlungen  im  vedischen  Ritual  der  stehende 
Ausdruck  für  das  Dämonenvolk  insgemein  ist.  Dieselbe  allge- 
meine Bedeutung  ist  dem  "Worte  beizulegen,  wenn  es  an  der 
Westküste  Indiens  von  den  verschiedenen  lokalen  Gottheiten 
verwendet  wird  (Walhouse  a.  a.  0.  411  ff.),  vgl.  bhütasthän 
als  Bezeichnung  der  ihnen  errichteten  Heiligtümer  i.  Oder  sollten 
diese  Gottheiten  wirklich  insgesamt  als  Geister  verstorbener  Men- 
schen gedacht  sein? 

Welchen  Sinn  das  Wort  hhüta  im  epischen  Sprachgebrauch 
hat,  lässt  sich  nicht  ohne  weiteres  sagen.  Zwar  dass  der  Aus- 
druck ^  als  Bezeichnung  irgend  welcher  Wesen  mit  ausgeprägt 
dämonischen  Kennzeichen  ganz  gebräuchlich  ist,  steht  ausser 
allem  Zweifel.  Dagegen  scheint  der  Terminus  nicht  dieselbe 
allgemeine  Bedeutung  wie  in  der  modernen  Sprache  zu  haben, 
sondern  nur  eine  gewisse  Klasse  des  Dämonenvolks  neben  an- 
deren zu  umfassen.  Man  vgl.  die  bei  Sörensen  in  seinem 
Index  to  the  MBh.  verzeichneten  Belege.  Ich  ziehe  einige  Be- 
lege zur  Charakterisierung  der  epischen  Bhütas  an.  Sie  sind 
unheimliche,  kannibalische  und  blutdurstige  AVesen.  Sie  folgen 
dem  Kriegsheere,  begierig  nach  Blut,  ßäm.  VII  100.  2  3  (Krislma- 
charjas  Ed.,  Hopkins  a.  a.  0.  37).  Bei  der  grausamen  Ermordung 
Dhrstadyumnas  durch  Acvatthäman  bei  Nacht  glauben  die  Frauen 
und  die  Wache  des  Königs,  dieser  sei  von  einem  Bhüta  über- 
fallen und  wagen  deshalb  nicht  aufzuschreien,  MBh.  X  8.  2  5  f. 
Bhütas,    Picäcas,    Kaksas   "und  andere  Nachtwandler"  (nigäcara) 


^  "The  general  buildings  dedicatecl  to  these  demons  are  called  Bhütastäns 
and  wlien  dedicated  to  one  o£  the  superior,  or  very  populär  Bhütas,  sometimes 
of  considerable  size;  but  far  more  commonly  a  small  piain  structure,  four  or 
five  yards  deep,  by  two  or  three  wide,  with  a  door  at  one  end,  covered  by  a 
portico  supported  ou  two  pillars,  with  a  thatched  roof  etc.  .  .  .  Inside  the  Bhü- 
tastän  there  is  usvially  a  number  of  brass  Images  roughly  made  in  human  shape, 
or  resembling  aniinals  such  as  pigs,  tigers,  fowls,  etc.  .  .  .  The  Bhütas  themselves 
are  usually  represented  by  mere  rough  stones.  .  .  .  These  rustic  fanes  are  thickly 
scattered  over  the  face  of  the  coimtry  in  very  various  situations  —  nnder  a  green 
tree  on  hillsides,  down  in  hollows,  in  jungles,  on  plains,  by  roadsides,  in  villages 
amid  ricefields,  but  always  on  a  small  plot  of  waste  groimd"  (a.  a.  O.  412  f.). 

'  bhüta,  mask.  oder  neutr.,  gewöhnlich  das  letztere,  aber  auch  dann  mit- 
unter mit  maskulinischem  Attribut  ^Hopkins).  Man  vergleiche  wegen  des  dop- 
pelten Genus  räksas  n.,  raksds,  räksasa  m.  Unhold;  zu  der  neutr.  Form  z.  B. 
ved.  vt-tra  n.  Unhold  und  altnord.  u.  schwed.  troll,  norw.  trold  n.,  Bezeichnung 
von  allerlei  Unholden. 
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tun  zusammen  mit  Eaubtieren  und  Aasvögeln  sich  gütlich  an 
den  Leichen  des  Schlachtfeldes,  nach  Beendigung  des  grossen 
Kampfes,  MBh.  XI  16.  12.  In  dieser  Situation  treten  die  Bhütas 
der  Epen  oft  auf  (Hopkins).  Wie  im  obigen  Belege  und  gleich 
anderen  Dämonen  wird  ihnen  häufig  das  Beiwort  ncagäni,  nah- 
tamcarüni,  nigäcaräni  beigelegt  (Hopkins).  Menschen  können  von 
Bhütas  besessen  werden:  hhütopahatacitteva,  hhütopasrsteva  (Räm. 
Gorr.  II  58.  34  ;  60.  1);  hhauta,  von  einem  Geiste  besessen,  verrückt 
(BR.).  Als  Gegenstand  religiöser  Verehrung  werden  die  Bhütas 
in  der  Bhagavadgitä  zusammen  mit  den  Pretas  auf  die  tiefste  Stufe 
der  göttlichen  "Wesen  gestellt:  die  sattvaartigen  Menschen  dienen 
den  Göttern,  die  rajasartigen  den  Yaksas  und  Raksas  und  die 
tamasartigen  den  Pretas  und  Bhütas,  Bhagavadg.  17.  4.  Bhagavadg. 
9.  2  5  nennt  Vehrerer  der  Götter,  der  Pitaras,  der  Bhütas  und  des 
Bhagavant.  Man  bringt  ihnen  Opfergaben,  und  sie  haben  ihren 
Platz  im  häuslichen  Kult:  yo  dattvätithihhütcblujah  pitrbhyagca 
dvijottamah  gist/my  annäni  yo  hhunkte  Jcim  vai  sukhataram  tatah, 
MBh.  III  193,  3  2  f.  Bhisma  verbeugt  sich,  ehe  er  zu  Bett  geht, 
vor  Brahmanen,  Pitaras,  Göttern,  nachtwandelnden  Bhütas  {nalc- 
tamcaränäm  hhütänäm)  und  Fürstlichen,  MBh.  V  183.  1  f.  Sita 
wartet  ihnen  in  der  AVildnis  mit  Balis  auf,  Räm.  II  95.  3  6  (Hop- 
kins). MBh.  XIII  98.  55  werden  Götter,  Yaksas,  Menschen, 
Bhütas  und  Raksas  als  AVesen  genannt,  denen  man  Bali  opfert; 
vgl.  ibid.  31  und  61.  —  Mit  Qiva  sind  die  Bhütas  intim  verbunden. 
Er  ist  ihr  Herr:  hhütapati,  z.  B.  MBh.  III  38.  32;  hhütamahegvara 
Räm.  Gorr.  I  38.  3.  Arjuna  wird  während  der  Meditation  nach  dem 
Berge  versetzt,  auf  dessen  Gipfel  Qiva  w^eilt,  vmd  Bieht  pärvatyä 
sahitam  devam  hhütasamyhaigca  hhäsvaraih,  MBh.  VII  80.  40. 
MBh.  XIV  65.  9  werden  bei  einem  Opfer  an  Qiva,  Kubera  und 
andere  Dämonengötter  auch  die  Bhütas  bedacht.  Vgl.  weiter  Räm. 
(Gorr.)  VI  35.  3:  bhüfair  vrto  rudra  ivämaregah  und  die  bei  BR. 
aufgenommenen,  aus  dem  MBh.  und  anderen  Quellen  belegten 
Namen  und  Beiwörter  des  Qiva,  die  auf  dieselbe  Gefolgschaft 
des  Gottes  anspielen:  hhütapatih  sabhütah,  hhiäegvara,  hhütega, 
hhütaräj,  hhütanätha,  hhütahhartar,  hhütavähana,  hhütamhanasä- 
rathi.  MBh.  X  7.  1  5  ff.  wird  eine  sehr  ausführliche  Beschreibung 
dieses  Bhütagefolges  des  Qiva  gegeben.  Durgä  ist  hhütanäyiJcä, 
Führerin  von  Bhütas.  Nicht  nur  Qiva  (und  seine  Gemahlin), 
auch    andere  dämonischen  Götter  sind  Bhütafürsten.   Kubera  ist 
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hhutega  (Hopkins  a.  a.  0.  142).  Skanda-Kumära  ist  Gebieter 
der  Bhütas,  hhütänärn  prahhuh,  MBh.  XII  122.  32;  Herr  der 
Bhütas,  bhütega,  III  232.  3.  MBh.  III  229.  4  3  tritt  er  von  Heer- 
scharen von  Bhütas  aller  Art  umgeben  auf,  sarvabhütaganair  vrtali. 
Visnu  schuf  Yirüpäksa  zum  Aufseher  über  die  Bhütas  und  Mütter, 
bhütamätrganädhyaJcsa,  wie  Yama  zum  Herrscher  der  Pitaras, 
MBh.  XII  207.  3  4  f.  Und  auch  der  Todesgott  tritt  von  ihnen 
umgeben  auf:  parivrto  hhütair  dehavadhhir  ivünüilaih,  Räm.  (Gorr.) 
VI  36.  6. 

Es  wurde  aus  mehreren  der  obigen  Belege  ersichtlich,  dass 
die  Bhütas  eine  gewisse  Klasse  von  Dämonen  ausmachten.  So 
werden  sie  auch  von  den  jainistischen  Dogmatikern  aufgefasst, 
die  sie  in  ihrem  Tableau  über  die  Götter  als  besondere  Gruppe 
neben  Pi9äcas,  Yaksas,  Räksasas,  Kinnaras,  Kimpurusas,  Ma- 
horagas,  Gandharvas,  unter  die  Yyantaras  einreihen  2.  Betreffs 
der  buddhistischen  Texte  begnüge  ich  mich  vorläufig  mit  ein 
paar  Belegen,  die  eine  mit  der  obigen  analoge  Verwendung 
des  Wortes  verbürgen.  Petav.  III  5.  2,  hausen  sie  zusammen 
mit  Yakkhas  auf  einem  Leichenacker,  wie  bekannt  einem 
Aufenthaltsort  unheimlicher  Wesen  aller  Art.  "Abhidhänappadi- 
pikä  13.  enumerates  Bhütas  (masc.)  among  the  demigods  (gan- 
dhabbas,  yakkhas,  etc.)",  Childers,  Dictionary  of  the  Pali  langu- 
age  unter  Bhüto. 

Es  lässt  sich  indes  nicht  bezweifeln,  dass  der  Ausdruck  zu 
der  Zeit,  um  welche  es  sich  hier  handelt,  sowohl  im  Sanskrit 
wie  im  Päli  nebst  dem  angegebenen  auch  einen  viel  umfassen- 
deren Sinn  gehabt  hat,  wie  man  es  auf  Grund  des  modernen 
Sprachgebrauchs  vermuten  möchte. 

Dies  ergibt  sich  z.  B.  ganz  deutlich  aus  dem  medizinischen 
Fachausdruck  bhüfavidyä,  der  bei  den  alten  Autoritäten  der 
Medizin  ^  eines  der  acht  Fächer  (anga)  bezeichnet,  in  welche 
diese  Wissenschaft  zerfällt.     Bei  Su9ruta  I  1.  4^  wird  bhütavidi/ä 

*  Diese  sarvabhütaganäh  sind  offenbar  mit  Skandas  devasenäh,  seiner  gött- 
lichen Armee,  in  v.  42  identisch. 

^  Über  die  Vyantaras  und  die  Bhütas  in  der  Jaina-Dogmatik  s.  Jacobi, 
Enc.  of  Eel.  and  Eth.  IV  608  Sp.  1  f.  und  Kiefel,  Die  Kosmographie  der  Inder 
261,  272  ff.     Nach  Uttarädhyäyana  XXXVI  204  sind  die  Vyantaras  Waldwesen. 

'  Carakasaiphitä,  Su9rutasamhitä,  Astängasamgcaha,  Astäügasamhitä,  Jolly, 
Medicin  13. 

*  Ed.  Sri  Madhusüdhana  Gupta  I  p.  2. 
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folgendermassen  definiert:  hhüfavidyä  näma  deväsnragandhar- 
vaijahmrahmhpitrpiqücanügagrahüdyiipasrstßcetasüm  gäntiJcarmahlai- 
haranädigrahopagamanärtham.  Der  Terminus  bezeichnet  also  den 
Zweig  der  Medizin,  welcher  davon  handelt,  wie  man  Personen, 
welche  von  Deva-,  Asura-,  Gandharva-,  Yaksa-,  llaksa-,  Pitar-, 
Pi9äca-  und  Nägagrahas  besessen  sind,  durch  Sühnungshandlungen, 
Baliopfer  u.  s.  w,  kurieren  soll  i.   Vgl.  Sucr.  I  3.  i  o  (a.  a.  0. 1  p.  11): 

amänusanisedhagca  tathäpasmäriho  'parah  \ 
unmädapratisedhagca  bhütavidyä  nirucyatc  \\ 

Hier  hat  hhüta  offenbar  seinen  spezielleren,  konkreteren  Sinn 
von  "gewissen  übernatürlichen  Wesen"  —  nicht  Wesen  im 
allgemeinen  —  während  man  jedoch  dem  Ausdruck  einen  erheb- 
lich weiteren  Umfang  als  in  den  obigen  Belegen  beilegen  muss. 
"Dämonen"  oder  "niedere  Wesen",  vielleicht  "böse  Wesen",  wird 
dem  Sinne  des  Wortes  am  nächsten  kommen  2,  d.  h.  eben  solche 
Wesen,  von  welchen  die  Sucrutasamhitä  in  der  obigen  Definition 
ein  Verzeichnis  gibt.  Zu  diesen  Bhütas  nun  werden  auch  Devas 
gerechnet,  was  indes  nicht  besagt,  dass  der  Sprachgebrauch  mit 
dem  Ausdruck  l)hüta  die  Vorstellung  jedes  beliebigen  übernatür- 
lichen Wesens  verband.  Denn  die  bezeichneten  Devas  (Deva- 
grahas)  sind  gewiss  nicht  mit  den  himmlischen  Göttern  des  ßig- 
veda  und  des  brahmanischen  Rituals  zu  identifizieren  oder  ihnen 
sleichzustellen,  sondern  gehören  zu  einer  dämonischen  oder 
wenigstens  entschieden  niederen,  volkstümlichen  Götterklasse,  die 
im  neuindischen  Volksglauben  zahlreich  vertreten  ist  und  die 
sich  vom  Dämonenvolk  insgemein  kaum  anders  unterscheidet 
als    durch   stärkere  Individulisierung-  und  beträchtlichere  Dimen- 


1  Wegen  des  Begriffs  Graha  vgl.  oben  S. 

'  Ein  schlechter  Sinn  haftet,  wie  wir  sehen  werden,  nicht  notwendig  dem 
Worte  an,  wenngleich  es  gewöhnlich  einen  solchen  gehabt  zu  haben  scheint. 
Das  Letztere  kann  hier  der  Fall  sein,  wenn  man  an  speziell  übelgesinnte  Wesen 
gedacht  hat,  zu  deren  Natvir  es  gehört,  dem  Menschen  nachzustellen  und  ihn 
zu  schädigen.  Aber  der  Ausdruck  kann  sich  auch  auf  niedere.  Wesen  ganz 
im  allgemeinen  beziehen  (vgl.  das  mit  bhütavidyä  äqvivalente  devajanavidyä-, 
wo  devajana  diese  Bedeutung  hat),  von  denen  ein  grosser  Teil  für  böse 
oder  unzuverlässig  gehalten  wurde  (vgl.  Walhouse  a.  a.  O.  408)  luid  die  wohl 
sämtlich  in  den  Menschen  fahren  konnten,  auch  die,  welche  nicht  direkt  böse 
waren. 
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sionen  ihrer  einzelnen  Repräsentanten,  die  sich  dadurch  von  der 
grossen  kollektiven  Menge  abheben  i. 

Die  bei  dem  Ausdruck  Bhütavidyä  deutlich  hervortretende 
Bedeutung  von  hhüta  wird  durch  das  Wort  hhütonmäda,  Beses- 
senheit, bestätigt,  denn  darunter  versteht  man  offenbar  nicht  die 
durch  Dämonen  einer  gewissen  Art  hervorgerufene  Besessenheit, 
sondern  die  durch  beliebige  dämonische  Wesen  bewirkte,  vgl. 
JoLLY,  a.  a.  0.  122  2.  In  derselben  Weise  soll  das  Wort  zwei- 
felsohne Sucr.  I  45  (I  p.  181,  20)  aufgefasst  werden,  wenn  gesagt 
wird,  dass  mehr  als  elf  hundertjähriges  ghrta  das  Vermögen  hat, 
alles,  was  Bhütas  heisst,  zu  verscheuchen  (sarvahhütaharam). 

Nach  JoLLY  a.  a.  0.  10  u.  11,  müssen  die  Caraka-Samhitä 
und  die  Su9ruta-Samhitä,  die  ältesten  der  oben  genannten  medi- 
zinischen Urkunden,  in  ihrem  hauptsächlichen  Bestände  spätestens 
im  7.  Jahrhundert  bzw.  vor  650  schon  existiert  haben  —  aber 
das  medizinische  System,  der  Ayurveda,  mit  seinen  acht  Angas, 
darunter  Bhütavidyä,  ist  viel  älter.  Schon  von  Caraka  und 
Sucruta  wird  die  Entstehung  des  Ayurveda  in  eine  mythische 
Vorzeit  verlegt.  Er  wurde  zuerst  von  Brahman  entdeckt,  von 
diesem  dem  Prajäpati  übergeben  u.  s.  w.  und  wird  als  ein  Upänga 
zum  Atharvaveda  gerechnet.  Eines  der  acht  Fächer  nun  dieser 
Wissenschaft  war  offenbar  demjenigen  Zweige  der  Medizin  ge- 
widmet, den  wir  am  besten  mit  "Dämonologie"  bezeichnen 
können  3,  und  auch  sein  Name  Bhütavidyä  muss  also  wenigstens 


^  Vgl.  Kap.  V. 

^  Alis  bhütavidyä  allein,  kann  man  vielleicht  nicht  mit  völliger  Sicherheit 
den  obigen  Schkiss  betreffs  des  Umfanges  des  Begriffs  Bhüta  ziehen.  SuQnitas 
Definition  bezieht  sich  ja  nicht  unmittelbar  auf  bhüta,  sondern  auf  bhütavidyä, 
und  dies  ist  nicht  ganz  ohne  Bedeutung  für  die  betreffende  Frage.  Man  könnte 
sich  etwa  denken,  dass  bhüta-  in  dem  alten  Fachausdruck  bhütavidyä  —  er 
findet  sich  schon  in  der  Chändogya-Upanisad  —  in  einer  älteren  und  weiteren 
Bedeutung  erhalten  worden  sei,  während  das  Wort  zu  der  Zeit,  in  der  wir  uns 
jetzt  befinden,  nur  eine  gewisse  Dämonenklasse  bezeichnet  habe.  Oder  Bhüta- 
vidyä war  von  Hause  aus  eigentlich  Kenntnis  gewisser  dem  Menschen  be- 
sonders gefährlicher  Wesen  und  der  Mittel  zu  ihrer  Abwehr  und  wurde 
dann  als  terminus  technicus  für  Dämonologie  überhaupt  gebraucht. 

*  Die  übrigen  sind  nach  Jollys  Übersetzung  a.  a.  O.  13:  grosse  Chirurgie, 
kleine  Chirurgie,  Behandlung  der  Krankheiten  des  Körpers,  wie  Fieber  u.  dgl., 
Kinderheilkunde,  Toxikologie,  Elixiere,  Aphrodisiaca. 
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zur  Zeit  der  Entstehung  dieses  Systems  den  gleichen  allgemeinen 
Sinn  gehabt  haben. 

Derselbe  Begriff  steckt  nun  auch  unzweifelhaft  in  dem  Päli- 
"Wort  hhütavijjä.  Der  Ausdruck  findet  sich  im  Dighanikäya 
I  1.  2  1  in  einem  Yerzeichnis  verschiedener  Künste  und  Wissen- 
schaften. Zwar  erfährt  man  aus  dem  dortigen  Zusammenhange 
nichts  über  die  Bedeutung  des  AVortes,  aber  diese  ergibt  sich  suis 
dem  Ausdruck  hhütavejjo,  auf  den  Franke,  um  seine  Über- 
setzung von  hhütavijjä'^  zu  motivieren,  verweist,  und  welcher  Ja. 
III  511  Z.  25  f.  einen  Beschwörer  bezeichnet,  wie  es  der  Zu- 
sammenhang in  anschaulicher  Weise  ersichtlich  macht.  Ein 
altes  Weib  nimmt  ihre  Zuflucht  in  eine  Höhle,  wo  ein  Räuber 
sein  gestohlenes  Gut  verborgen  hatte.  Als  dieser  zur  Höhle 
zurückkehrt  und  das  Weib  erblickt,  hält  er  sie  für  eine  Yakkhini 
und  begibt  sich  zu  einem  hhütavejjo,  der  ihm  behilflich  sein 
solle,  die  Unholdin  zu  beschwören.  Dieser  kommt,  spricht  einen 
Zauberspruch  aus  und  tritt  sodann  in  die  Höhle.  —  Hier  hat 
hhüta  gewiss  dieselbe  allgemeine  Bedeutung  wie  oben  in  hhüta- 
vidyä'^.   —  So  ist  es  auch  im  Khuddaka^^ätha  YI  1 — 2  der  Fall: 

1.  yämdha  hhütäni  samägatäni 
hhummüni  vä  yäni  va  antaUkkhe 
sahV evahhütä  sumanä  hhavantu 
atho  ])i  saJckacca    sunantu  hhäsitani 

2.  tasmä  hi  hhütä  nisämetha  sahhe 
7nettam  Jcarotha  manusiyä  pajäya 
divä  ca  ratio  ca  haranti  ye  halhn 
tasmä  hi  ne  raTcJchatha  appamattä 

1.  "Alle  Dämonen,  die  hier  versammelt  sind,  die  welche 
auf  der  Erde  wohnen  und  die  welche  in  der  Luft  hausen,  mögen 
alle  diese  D.  sich  freuen.  Hören  sie  meiner  Rede  aufmerksam  zu. 
2.    Also    höret,    Ihr    allen  Dämonen!     Zeigt  Freimdschaft  gegen 


1  "Kunst  der  Bannung  böser  Wesen"  (Quellen  der  Religionsgeschichte 
Bd.  4  S.  15).  Rhys  Davids,  Sacred  Books  of  the  Buddhists  II  18  übersetzt 
"laying  ghosts".  Childees  gibt  die  Übersetzung  "Knowledge  of  spirits  er  de- 
mons,  exorcism"  und  als  Belegstelle  Mah.  232  (=  The  Mahavanso.  Ed.  by  the 
Hon.  George  Turnour  Esq.,  Colombo  1837). 

'  Man  vgl.  auch  bhütapo,  Mahävamsa  49,  nach  Childers  "a  yakkha  Chief 
or  Kinjr". 
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das  Geschlecht  der  Menschen,  die  bei  Tag  und  bei  Nacht  Opfer 
bringen!  Darum  wachet  aufmerksam  über  sie",  —  Dieselbe  Be- 
deutung hat  man  vielleicht  dem  Ausdruck  auch  in  der  Benennung 
manussabhüto  beizulegen,  wenn  dieselbe,  wie  im  Petav.  I  11.  2, 
von  Pretas  verwendet  wird:  "Bhütas,  Geister,  die  (gestorbene) 
Menschen  sind".  Das  letzte  Zusammensetzungsglied  ist  ein  sehr 
allgemeiner  Begriff:  übernatürliches  Wesen  (niederer  Klasse), 
der  durch  das  erstere  Glied  näher  bestimmt  wird.  Aus  dem 
Belege  wird  deutlich,  dass  hhüta  zu  dieser  Zeit  wie  im  mo- 
dernen Sprachgebrauch  auch  Gespenster  umfasste.  Freundliche 
Wesen  sind  die  Bhütas,  dem  Zusammenhange  nach  za  urteilen, 
Ja.  III  24  Str.  2: 

düre  siito  c'  eva  hrahä  ca  ruTckho 

dese  thito  bhütaniväsarüpo, 

tasmä  namassämi  imam  paläsam 

yc  c'  ettha  bliütä  te  ca  dhanassa  hetü  'ti. 

"Lange  hat  ein  berühmter,  grosser  Baum  auf  diesem  Platze 
gestanden,  dem  Ansehen  nach  eine  Zuflucht  für  Bhütas.  Des- 
Avegen  bringe  ich  diesem  Paläcabaum  Verehrung  und  den  Bhü- 
tas, die  hier  sind  —  um  eines  Schatzes  willen  (um  ihn  zu  be- 
v/achen)  mögen  sie  sich  hier  auf  enthalten".  Der  Kommentator  er- 
klärt: bhütaniväsarüpo  devafäniväsabhävo,  addhä  etthä  mahesakkha- 
devatä  nivutthä  bhavissati. 

Kehren  wir  zu  den  Epen  zurück,  so  werden  wir  auch  dort 
Belege  antreffen,  in  denen  bhüia  denselben  allgemeineren  Sinn 
wie  an  den  zuletzt  angeführten  Stellen  hat.  So  bezieht  sich  bhü- 
taih  im  MBh.  XII  261.  9:  ityuhto  jäjalir  bhütaih  prahjuväca  ma- 
hätapäh,  auf  die  Picäcas,  welche  sich  an  J.  wenden  mit  der 
Aufforderung,  nicht  so  übermütig  zu  sprechen,  wie  er  getan,  und 
im  V.  11  {ityukto  bhütair  jagäma)  bezeichnet  das  Wort  die  Raksas  im 
V.  10.  Man  vergleiche  weiter  MBh.  VII  146.  3  6:  nrtyatpretapi- 
gäcädyair  bhüiäkirnäm^  sahasragah.:  wimmelnd  von  tanzenden 
Pretas,  Picäcas  und  anderen  Bhütas  zu  tausenden.  In  ähn- 
licher Weise  dürfte  räJcsasäg  ca  pigäcäg  ca  tahhänye  pigitäginah 
samantato  vyadrgyanta  gata^o  'tha  sahasragah  im  MBh.  VI  86.  45 

^  Die  fom.  Eiidmig  bezieht  sich  auf  ein  nadim:  einen  grossen  Fluss,  dessen 
Wasser  Blut  ist  und  der,  von  allen  Schrecklichkeiten  des  Schlachtfeldes  erfüllt, 
von  Arjiina  hervorgebracht  worden  ist,  lun  das  feindliche  Heer  in  Schrecken 
XU  setzen. 

12      E.   Arb7tian. 
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auf  ghoram  äyodhanam  jajhe  bhütasamghaih  samcikulam  in  v.  44 
zu  beziehen  sein.  "Dämonische  Wesen"  mag  hier  der  Bedeutung 
des  Wortes  am  nächsten  kommen.  Gleich  allgemein  scheint  man 
es  MBh.  X  8.  2  5  f.,  oben  S.  171,  übersetzen  zu  müssen.  Dhrstad- 
yumnas  Frauen,  welche  glauben,  dass  ihr  Gatte  von  einem  Bhüta 
überfallen  worden  sei,  drücken  sich  gleich  nach  der  Mordtat 
folgendennassen  aus:  raksaso  vä  manusyo  vä  nainam  jänimalie 
vayam  (v.  32).  Bhüta  bezeichnet  wohl  einen  allgemeinen  Begriff: 
übernatürliches  Wesen.  —  Ebenso  MBh.  III  140.  i,  wo  Yudhisthira 
zu  Bhima  sagt,  als  man  im  Begriff  steht,  in  den  Himälaya  ein- 
zudringen: antarhitäni  hhütäni  halavanti  mahänti  ca,  agninä  ta^msä 
caiva  gakyam  gantum  vrlcodara  —  er  dürfte  allerlei  gefährliche 
(göttliche)  Wesen  meinen.  —  Weiter  MBh.  VII  37.  3  7:  der  siegende 
Abhimanyu  wird  pitrsuracäranasiddhayaksasainghair  avayiitala- 
gata'iQ  ca  hhütasamghaiJi  gepriesen.  So  dürfte  der  Ausdruck  im 
allgemeinen,  Avenn  "die  Bhütas",  "alle  Bhütas",  als  Staffage  in 
ähnliche  Szenen  eingeführt  werden,  von  den  Dämonenscharen  zu 
verstehen  sein.  Z.  B.  VII  8.  33:  tato  ninädo  bhüiänäm  akäge 
samajäyata  (bei  Dronas  Fall);  VI  120.  13  (bei  Bhismas  Fall): 
grestho  Jiy  ayam  brahmavidcm  varah  ity  ahhäsanta  hhütäni.  VII  38.  9: 
ärjuneh  Jcarma  tad  drstvci  sampraneduh  samantatah,  nädena  sarva- 
hhütäni  sädhu  sädhv  iti  bhärata  (wenn  Abhimanyu  Qalyas  Bruder 
tötet).  Auch  wenn  gesagt  wird,  dass  Bhisma,  ehe  er  zu  Bett 
geht,  sich  vor  Brahmanen,  Pitaras,  Göttern,  nachtwandelnden 
Bhütas  und  Fürstlichen  verbeuge;  oder  wenn  die  Bh.  im  häus- 
lichen Kulte  neben  Gästen  und  Manen  auftreten;  wenn  die  Bha- 
gavadgitä  Verehrer  der  Götter,  Pitaras,  Bhütas  und  Bhagavant 
nennt;  oder  wenn  Sita  den  Bhütas  Opfer  im  Walde  bringt,  scheint 
es  mir  am  wahrscheinlichsten,  dass  es  sich  um  Dämonen  im  all- 
gemeinen handelt.  Dieser  Sinn  ist  dem  Ausdrucke  beizulegen, 
wenn  Kubera,  der  Herrscher  und  Führer  der  Yaksas,  Guhyakas, 
Raksas  und  Gandharvas  (s.  Hopkins,  a.  a.  0.  142  ff.)  Bhüteca 
genannt  wird. 

Vergleiche    schliesslich    wegen    des    hier    erörterten  Sprach- 
gebrauchs    die    Bedeutung    der    Zusammensetzung    bhütabhäsä  ^. 


^  Die  Sprache  in  welcher  die  Brhatkathä  verfasst  war,  schon  nach  Dandins 
Kävyädar9a  I  38:  bhütahhäsämaylm  prähur  adbhutärthäm  hrhatkathäm.  Synonym 
wurden  die  Benennungen  bhütabhäsita,  bhatdika,  bhütavacana  verwendet,  Pischel, 
Pkt.  Gr.  27. 
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hhütabhäsä  ist  "Sprache  der  Dämonen",  im  Kathäsaritsägara  gleicli- 
bedeutend  mit  pigäcabhäsä,  die  Gunädhya  durch  Anhören  der 
Picäcas  lernt,  vgl.  Kathäsarits.  7.  29,  8.  30  mit  7.  2  6  —  27,  8.  2. 
In  derselben  Weise  dürfte  man  die  Zusammensetzungen  bhütalipi, 
"Schrift  der  Dämonen",  nach  BR.  Bezeichnug  einer  bestimmten 
Zauberformel,  und  hhütaghni,  Name  einer  Dämonenvertreiben- 
den Pflanze,  sowie  die  Ableitungen  bhauta,  "besessen,  verrückt" 
und  hhautl,  "Nacht",  eigentl.  die  Zeit  der  Dämonen,  aufzu- 
fassen haben. 

Die  Untersuchung  hat  kein  sehr  bestimmtes  Resultat  ge- 
geben, insofern  die  feineren  Bedeutungsnuancen  des  Wortes  in 
Frage  kommen.  Fest  steht  folgendes  Ergebnis:  der  Ausdruck 
bhüta  wurde  verwendet,  teils  1.  von  Dämonen  insgemein,  teils 
2.  in  engerem  Sinne  von  irgend  einei'  Klasse  dämonischer  Wesen, 
unter  anderen  dergleichen.  Im  erstgenannten  Falle  ist  es  schwer, 
den  Umfang  des  Begriffs  genau  festzustellen,  wohl  aus  dem 
Grunde,  weil  er  ziemlich  vag  gewesen  ist.  Wenn  das  Wort  be- 
sonders unheimliche  und  gefährliche,  dämonische  Wesen  be- 
zeichnet hat^,  so  ist  es  doch  keineswegs  auf  eine  solche  Ver- 
wendung beschränkt  gewesen.  Auch  gütige  Wesen  heissen  Bhütas, 
und  überhaupt  dürfte  man  wohl  diese  Benennung  von  fast  der 
ganzen  niederen  Götterwelt,  von  allen  den  in  der  Umgebung 
des  Menschen  hausenden  Wesen  gebraucht  haben,  oder  doch  von 
den  kleineren  derselben 2.  So  erklärt  sich  am  besten  die  Be- 
zeichnung bhauta  für  die  Devalas,  Devalakas:  Götzenpriester, 
vgl.  die  "Bhütasthäns",  oben,  mit  deren  Götterbildern.  —  We- 
nigstens dämonische  Götter  wurden  jedenfalls  auch  Bhütas 
genannt.  "Dämon"  mit  dem  Doppelsinne:  "Göttliches  Wesen 
niederer  Ordnung"  und  "böses  Wesen",  der  dem  Worte  in 
der  modernen  Terminologie  zukommt,  mag  der  Ausdruck  sein, 
welcher  bhüia  am  nächsten  entspricht.  —  Die  Verwendung  1. 
von  bhüia  stimmt  mit  der  allgemeinen  Bedeutung  wohl  überein, 
die  eigentlich  dem  Worte  zukommt. 


'  Oben  MBh.  III  140.  1  z.  B.  scheint  ein  derartiger  Sinn  dem  Ausdruck 
anzuhaften. 

*  Es  war  natürlich  die  grosse  Menge  meistens  kollektiv  anfgefasster, 
niederer  Wesen,  wie  Raksas,  Pi9äcas,  Pretas  u.  s.  w.,  welche  die  Hauptmasse 
der  Bhütas  bildete.  Darum  treten  sie  in  Scharen  auf,  wie  oben  MBh.  VII 
37.  37,  VII  146.  36  u.  s.  w. 
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Wie  soll  man  nun  die  Bhütas  als  besondere  Klasse  auffassen, 
Avas  steckt  eigentlich  hinter  dem  Namen?  Die  Texte  geben  uns 
wenige  oder  keine  Anhaltspunkte.  Sie  heben  sich  durch  keine 
besonderen,  individuellen  Züge  von  ihresgleichen  ab,  diesen  un- 
heimlichen, leichenfressenden  und  bluttrinkenden,  besonders  bei 
Nacht  ihr  Wesen  treibenden  Unholden,  in  deren  Gesellschaft 
si©  auftreten.  Auch  die  Listen  über  v^erschiedene  Gruppen 
niederer  Wesen  sagen  uns  von  den  Bhütas  gar  nichts.  Dennoch 
halte  ich  es  für  sehr  wahrscheinlich,  dass  wir  in  ihnen  Ge- 
spenster zu  sehen  haben:  dämonische,  böswillige  Geister  schlech- 
ter oder  unglücklich  verstorbener  Menschen,  neben  denen  die 
Pretas  einen  unschuldigeren  Typus  repräsentieren.  Man  ver- 
gegenwärtige sich,  welche  überaus  grosse  Rolle  solche  Geister  im 
Glauben  der  heutigen  Inder  spielen,  wo  sie  geradezu  die  Haupt- 
masse der  Bhütas  zu  bilden  scheinen.  Nichts  berechtigt  anzuneh- 
men, es  habe  sich  in  älterer  und  ältester  Zeit  anders  verhalten, 
und  so  fragt  man  sich,  ob  man  nicht  in  den  Texten  dort,  avo  die 
Bhütas  eine  besondere  Kategorie  von  Dämonen  bilden,  in  ihnen 
eben  diese  gespenstigen  Wesen  wiederfinden  dürfte.  Ein  paar 
Umstände  können  als  Stütze  einer  solchen  Auffassung  herange- 
zogen werden,  wenn  sie  auch  keinen  sicheren  Beweis  abgeben. 
Der  eine  ist  der,  dass  die  Bhütas  in  der  Bhagavadgitä  zusammen 
mit  den  Pretas  die  unterste  Stufe  der  göttlichen  Wesen  ein- 
nehmend Man  muss  an  der  vorliegenden  Stelle  dieser  Gradierung 
eine  besondere  Bedeutung  beimessen,  da  es  sich  um  eine  Bewertung 
der  Menschen  nach  ihrem  Glauben  handelt.  Und  dass  die  Gespen- 
ster für  die  Vorstellung  noch  unreinere,  hässlichere  Wesen  als  so- 
wohl die  Yaksas  Avie  die  Raksas  waren,  darf  man  auf  Grund  ihrer 
Beziehung  zum  Tode,  zur  Verwesung  und  allem,  was  damit  zu- 
sammenhängt, annehmen.  So  widerlich  und  ekelhaft  z.  B.  wie 
die  Pretas  beschrieben  werden  2,  werden  die  Yaksas  und  Raksas 
nicht  vorgestellt.  AVas  die  erstgenannten  betrifft,  wie  man  sie 
aus  den  literarischen  Quellen  kennen  lernt,  so  haben  diese  ja 
übrigens  ihre  spezifisch  dämonische  Natur  grossenteils  abgelegt ^ 


•  Oben  S.  172. 

-  Vgl.   z.  B.  Man.  Dli(;.   ITT     71,  72   und  für  den  Buddhismus  Stede,  Über 
das  Petavatthu  22  ff. 

*  Sie    tritt    doch    oft    zu   Tage:  sie  hausen  avif  Leichenackern  (Petav.  III 
5.  2    oben  S.   173),  sie  werden    als  raudräh,  pigitäganäh  bezeichnet  (Räm.  Selileg. 
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und  sind  mehr  oder  weniger  idealisierte  Wesen:  sie  werden  von 
der  Phantasie  mit  berückender,  übermenschlicher  Schönheit,  mit 
herrlichen  Palästen  und  Schätzen  ausgestattet,  und  oft  als  den 
Menschen  gegenüber  wohlwollend  gedacht  i.  Von  den  Raksas 
kann  nicht  dasselbe  gesagt  werden,  da  sie  in  der  Regel  böse 
und  abstossende  Unholde  sind.  Es  ist  jedoch  durchaus  an- 
nehmbar, dass  boshafte,  schadende  Geister  verstorbener  Mensehen 
eben  infolge  ihrer  Beziehung  zum  Tode  und  der  unbedingten 
Bosheit,  die  ihnen  eigen  gewesen  zu  sein  scheint,  von  noch  mehr 
Grauen  und  Unheimlichkeit  umgeben  waren.  —  Ein  anderer 
Umstand,  der  darauf  hindeutet,  dass  die  Bhütas  im  spezielleren 
Sinne  des  Wortes  als  gespenstische  Wesen  aufzufassen  sind,  ist 
z.  B.  die  Erklärungen  der  Kommentatoren  von  preta  im  Man. 
DhC.  III  230,  wo  es  heisst,  eine  Träne  bei  dem  Qräddhaopfer 
bewirke,  dass  die  Opferspeise  zu  den  Pretas  —  statt  zu  den 
Vätern  —  gehe  {agru  gamayati pretän)'^.  Govindaräja  kommentiert 
(JoLLY,  Manutikäsangraha  294)  pretäJchyän  bhütavigesün  und  ebenso 
Kullüka.  Die  Pretas  sind  also  nach  den  Kommentatoren  eine 
Art  von  Bhütas,  und  man  muss  wohl  dann  annehmen,  dass  sie 
mit  diesem  letzteren  Ausdruck  geisterhafte  Seelen,  böse  Geister, 
die  Bhütas  xat'  l^o^i^v,  gemeint  haben.  —  Durch  diese  Auf- 
fassung des  Wortes  gewinnen  wir  eine  gute  Übereinstimmung 
mit  dem  modernen  Sprachgebrauch.  Unsere  Deutung  findet 
auch  dadurch  Bestätigung,  dass  man  sonst  nicht  weiss,  hinter 
welchem  Ausdruck  man  in  den  Texten  die  bösen  Geister  suchen 
soll  —  es  wäre  denn  pigäca.  Denn  preta  scheint  —  wenn  wir  von 
dessen  speziellerer  Verwendung  in  der  Bedeutung  des  eben 
Verstorbenen  absehen,  der  noch  nicht  durch  die  üblichen  Zere- 
monien mit  den  vollberechtigten  Vätern  Vereinigung  erlangt 
hat  —  vorzugsweise  die  Benennung  eines  unschuldigeren  Typus 
unseliger  Geister  gewesen  zu  sein,  deren  Erscheinung  freilich  als 
unheimlich,  grauenerregend  beschrieben  wird,  die  aber  harmlose 


1  35.  18),  sie  stehen  den  Menschen  nach  nnd  fressen  sie  auf  (Cbooke,  PR.  II  79) 
u.  s.  w. 

^  So  werden  z.  B.  im  Buddhismus  die  als  Yakkhas  fortlebenden  seligen 
Greister  guter  Menschen  vorgestellt,  s.  Stede  a.  a.  O.  39  ff.  Vgl.  weiter  Hopkins, 
Ep.  Myth.  148;  Crooke,  PR.  I  60;  II  79  ff. 

•'  Die    erwähnten    Kommentatoren  sind  freilich  nicht  sehr  alt.     Nach  Jollv 
(Recht  und  Sitte  31)  lebte  Govindaräja  im  12.,  Kullüka  im  15.  Jahrhundert. 
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und  hilfsbedürftige  Wesen  sind.  Da  ^re^rt  und  ^j^fäm  im  heutigen 
Sprachgebrauch  verschiedene,  freihch  Avenig  abgegrenzte  Klassen 
von  bösen  Geistern,  Bhütas,  zu  bezeichnen  scheinen  (vgl.  oben 
S,  167  ff.),  so  hat  man  sich  sehr  wahrscheinlich  die  Sache 
für  ältere  Zeiten  in  gleicher  "Weise  zu  denken.  Gegen  diese 
Annahme  spricht  zwar  das  häufige  Koordinieren  der  drei  Be- 
griffe. Aber  das  lässt  sich  aus  dem  vagen  Sinn  der  betref- 
fenden "Wörter  im  Verein  mit  den  systematisierenden  Bestre- 
bungen der  Verfasser  erklären.  Vgl.  Crooke  (angeführt  oben): 
"In  S.  Indian  three  terms  are  used  to  designate  these  spirits  — 
Bhüta,  Preta,  Pi9ächa,  the  first  name  being  ordinarily  applied 
to  all  three  classes"  ^. 


^  Nach  Hopkins  a.  a.  O.  siad  die  Bhütas  "indistinct  to  the  epic  poets  .  .  . 
They  are  not  yet  clearly  ghosts,  but  they  lie  betvveen  ghosts  and  other  Pisitäsinas 
("eaters  of  raw  flesh").  Evil  Bhüts  are  closely  associated  with  ghosts  in  the 
epic  and  in  modern  times  Bhüts  are  identified  with  Pretas,  the  concept  in- 
cluding  imps,  ghosts,  and  goblius".  Soweit  ich  habe  sehen  können,  gibt  er 
keine  nähere  Motivierung  für  diese  Bestimnimig  der  epischen  Bhütas.  Er  fasst 
seine  Besprechung  der  Bhütas  folgendermassen  zusammen:  '-To  sum  up  the 
epic  Bhütas,  as  mythologically  restricted,  they  designate  beings  of  a  rather 
vicious  disposition,  small  and  great,  and  very  likely  included  at  first  as  sub- 
divisions  the  particular  groups  known  by  special  names  as  cannibalistic  night- 
wanderers.  But  as  ghosts  are  also  by  predilection  malicious,  the  term  Bhüt 
had  a  tendency  to  interchange  with  Preta,  tili  the  modern  equivalence,  Bhüta 
=  Preta,  became  thoroughly  established.  The  tendency  to  restrict  the  broad 
general  meaning  to  a  certain  class  is  seen  in  the  literature  immediately  foUow- 
ing  the  epic  (Hariv.  and  Puränas),  in  which  Bhütas  are  assig-ned  their  proper 
parentage  (that  is  are  restricted  to  a  class)  in  the  divine  genealogies".  —  In  der 
Tat  hat  man  bei  dem  betreffenden  Begriffe  mit  Hopkins  mit  "a  tendency  tp 
restrict  the  broad  general  meaning  to  a  certain  class"  zu  rechnen.  Es  lässt 
sich  sehr  wohl  annehmen  und  ist  wahrscheinlich,  dass  die  Bestreb vingen  der 
brahmanischen  Verfasser,  eine  gewisse  systematische  Ordnung  in  die  mytho- 
logischen Vorstellungen  zu  bringen,  dazu  führten,  dass  man  dem  Worte  einen. 
bestimmteren  imd  spezielleren  Sinn  beilegte,  als  dasselbe  in  der  Volkssprache 
hatte,  wo  man  eine  weniger  strikte  Terminologie  angewandt  haben  dürfte.  Dass 
indessen  sehr  wohl  zwei  verschiedene  Begriffe  —  ein  umfassenderer  vmd  ein 
mehr  spezieller  —  in  dem  betreffenden  Worte  vereint  gewesen  sein  können, 
kann  mau  z.  B.  aus  dem  Ausdruck  raksas,  räksasa  ersehen,  der  teils  das  Dämo- 
uenvolk  insgemein  aber  daneben  auch  eine  besondere  Art  von  Dämonen  bezeich- 
nete —  dieses  letztere  gilt  nicht  nur  von  räkmsa  sondern  auch  von  raksas,  so 
z.  B.  TS.  II  4.  1,  1  —  raksämsi,  oben  S.  164  Anm.  3  — ,  also  in  einem  Texte,  wo  das 
Wort  besonders  häufig  von  Dämonen  ohne  Unterschied  gebraucht  wurde,  vgl.  Ol- 
uENBERG,  Eel.  d.  V.  265*  und  oben  S.  149  Anm.  1).  —  Jacobi  (in  dem  Aufsatze  "Bräh- 
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Wir  gehen  zur  veclischen  Literatur  über.  Auch  hier  finden 
wir  bhüta  in  derselben  "Weise  wie  in  den  schon  angeführten 
Beispielen  von  Dämonen  vei'wendet,  wie  ja  zu  erwarten  war,  da 
der  betreffende  Sprachgebrauch  sich  als  ein  schon  in  ältester 
nachvedischer  Zeit  längst  festgewordener  herausstellte.  So  kann 
es  keinem  Zweifel  unterliegen,  dass  "Bhütavidyä"  wie  in  der 
Medizin  und  wie  im  Dighanikäya  (vgl.  oben  S.  176)  so  auch  in  der 
Chändogya-Upanisad  (VII  1.  2,  4;  7.  i),  wo  es  in  einer  Liste  ver- 
schiedener "Wissenszweige  angetroffen  wird,  "Dämonologie"  ist^. 
Als  Bezeichnung  eines  medizinischen  Faches  eines  der  Angas  des 
Ayurveda,  musste  das  Wort  eben  in  der  erwähnten  Bedeutung 
sehr  alt  sein,  wie  wir  gesehen  haben.  Auch  der  Umstand,  dass 
die  Medizin  in  mehreren  Punkten  Beziehungen  zur  Praxis  der 
vedischen  Zeit  hat  —  Bhütavidyä  ist  ja  ein  Upänga  zum  A"V. 
—  und  reelle  Übereinstimmungen  eben  mit  den  Upanisaden  zeigt^, 
ist  für  unsre  Frage  nicht  ohne  Bedeutung.  Zieht  man  ausserdem 
in  Betracht,  dass  der  Ausdruck  schon  im  ältesten  Buddhismus 
wie  auch  im  ganzen  nachvedischen  Sprachgebrauch  in  derselben 
Bedeutung  bekannt  ist,  so  scheint  es  mir  nicht  bezweifelt  werden 
zu  können,  dass  wir  auch  in  dem  vedischen  Bhütavidyä  den- 
selben Begriff  "Dämonologie"  antreffen.  Dies  bestätigt  sich  nun 
auch  durch  andere  Umstände.  Die  genannte  Liste  der  Chänd.  Up. 
enthält  neben  der  Bhütavidyä  einen  mit  derselben  ganz  ana- 
logen   Studienzweig,    sarpadevajanavidyä,    was    Schlangenzauber 


manism"  in  der  Enc.  of  Eel.  and  Eth.  11  810  Sp.  1  f.)  fasst  bhüta  im  epischen  Sprach- 
gebrauch als  "the  most  general  terni  for  sprites;  thus  Bhütabhäsä,  'the  language 
of  the  Bhfitas",  is  synonymous  with  PaiSächl.  But  frequently  they  are  nientioned 
as  a  separate  class,  in  jvixtaposition  with  other  classes  of  wicked  spirits".  — 
MuiR  scheint  einen  ebenso  allgemeinen  Begriff  in  den  Ausdruck  hineingelegt 
zu  haben,  nach  seiner  Übersetzung  desselben  zu  schliessen.  Er  gibt  (OST.) 
Bhütas  mit  "demons"  wieder,  Bhütapati  "the  lord  of  demons".  Ich  habe  ver- 
sucht, den  Begriff  etwas  bestimmter  festzustellen  imd  dabei  dem  betreffenden 
Worte  —  wo  die  Bhütas  nicht  als  eine  besondere  Klasse  auftreten  —  einen 
noch  allgemeineren  Sinn  beigelegt.  Inwiefern  damit  das  Richtige  getroffen 
ist,  wird  hoffentlich  die  folgende  Untersuchung  ergeben. 

'  Bß.  gibt  ohne  Reservation  die  Bedeutung  "Die  Wissenschaft  von  den 
Wesen,  welche  die  Menschen  heimsuchen  und  von  ihrer  Abwehr"  an.  Mac- 
DONELL  und  KEriH,  Vedic  Index,  mit  einigem  Vorbehalt  "It  seems  to  mean  the 
'science  of  creatures'  that  trouble  men,  and  of  the  means  of  warding  them  off, 
Demonology'".     Deussen  übersetzt  "Gespensterlehre". 

*  Vgl.  JoLLY,  Medicin  16  f. 
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bedeutet  1,  und  schon  die  alte  Einteilung  der  brahmanischen  Lite- 
ratur, die  in  der  Aufzählung  der  verschiedenen  Vedas  und  Vi- 
dyäs  bei  Gelegenheit  der  Päriplavas  vorliegt,  nimmt  derartige 
Künste  als  gelehrte  Fächer  auf,  nämlich,  wie  wir  sahen,  nach  Qat. 
Br.  XIII  4.  3,  3  f.  sarpavidyä  und  devajanavidyä,  für  welch  letzteren 
Ausdruck  pänkh.  Qr.  XVI  2.  i8  raJc-pvidyä,  Äcv.  Qr.  X  7.  5  und 
Gop.  Br.  I  1.  10  piqäeavidyü  haben.  Nun  ist  es  für  die  hier 
besprochene  Frage  von  Bedeutung,  dass  alle  die  genannten  Texte 
und  dazu  Dighanikäj'^a  nur  zwei  Fächer  der  Dämonenbeschwc)- 
rungskunst  aufnehmen,  von  welchen  eines  in  sämtlichen  dasselbe 
ist,  nämlich  der  Schlangenzauber  2.  Man  hat  dann  allen  Grund 
zu  der  Annahme,  dass  auch  die  übrigen  Ausdrücke  ein  und 
dieselbe  Sache  bezeichnen.  Es  sind  dieselben  zwei  Fächer  der 
Beschwörungskunst,  die  sich  in  allen  diesen  Listen  finden.  Man 
hat  den  Schlangenzauber  zu  einem  besonderen  Zweig  dieser 
Wissenschaft  gemacht,  wohl  aus  dem  Grunde,  weil  die  Schlangen 
eine  im  Verhältnis  zur  übrigen  Dämonenwelt  wohl  abgegrenzte, 
aber  auch  besonders  gefährliche  Klasse  von  Wesen  bildeten  und 
also  das  Studium  derselben  für  besonders  wichtig  gehalten  wurde. 
Dem  zweiten  Terminus  darf  dann  offenbar  kein  speziellerer  Sinn 
als  Beschwörung  beliebiger  böser  Wesen  gegeben  werden,  da 
die  Texte  nur  diese  beiden  Zweige  des  Wissens  von  den  Dämonen 
kennen.  So  fanden  wir  auch  bei  dem  Kommentator  des  Qat.  Br, 
den  Ausdruck  devajanavidyä  mit  hhütavidyä  erklärt,  und  wie 
wir  schon  sahen,  hat  devajana  einen  sehr  allgemeinen  Sinn. 
In  dem  hhütavidyä  der  Chänd.  Up.  steckt  also  derselbe  Begriff 
wie  im  späteren  hhütavidyä,  und  hhüta  muss  schon  zur  vodischen 
Zeit  ein  gewöhnlicher  Ausdruck  für  "Dämon"  gewesen  sein. 
Diese  Übersetzung  dürfte  den  Sinn  des  Wortes  am  besten  wieder- 
geben und  zwar  auch  in  den  übrigen  Belegen  desselben,  die 
uns  die  Texte  geben  und  welche  uns  jetzt  helfen  mögen,  ein 
etwas  vollständigeres  Bild  von  den  Bhütas  der  vedischen  Zeit 
zu  gewinnen. 

Im  häuslichen  Kultus  werden  die  Bhütas  berücksichtigt;  bei 
dem  täglichen  Baliharana  wird  nämlich  auch  ihrer  gedacht.  Nur 


'  Vgl.  oben  S.  151. 

'  Cat.  Br.  und  Qafikh.  Qr.  sarpavidyä,  Gop.  Br.  sarpaveda,  A9V.  Gr.  visavi- 
dyä,   Cbänd.   Up.  sarpadevajanavidyä,  Dlgh.   ahivijjä. 
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bei  Nacht,  schreibt  Äp.  DhS.  II  4.  8  vor,  soll  man  den  Bali  für 
die  Bhütas  opfern,  indem  man  ihn  in  die  Luft  hinaufwirft.  Das 
_^eschieht  mit  folgendem  Mantra:  ye  hhütäh  pracaranti  divä  nak- 
tam  halim  icchanto  vitudasya  presyäs  tebhyo  balim  piistikämo 
harämi^.  Nach  Gaut.  Dh(^.  V  17  soll  man  beim  Abendopfer  die 
nachtwandelnden  Bhütas  mit  einer  Spende  bedenken.    Nach  Äcv. 

I  2.  7  f.  opfert  man  sarvebhyo  hhütebhyo  diväcäribhya  iü  divä, 
ndktamcäribhya  iti  naMam.     Dieselbe   Vorschrift  geben  Man.  Gr. 

II  12.  18  und  Man.  Dhg.  III  9 o.  Im  Vaisn.  Dhg.  LXVII  i4 
heisst  es,  dass  auf  dem  Dache  des  Hauses  zwei  Balis  "Vaicra- 
vana  dem  König  und  bhütebhyah"'  ausgelegt  werden  sollen.  Dass 
es  sich  hier  um  das  Dämonenvolk  und  nicht,  wie  Jolly  übersetzt 
(SBE.  VII),  um  "all  created  beings"  handelt,  kann  nicht  be- 
zweifelt werden.  Kubera  ist  Dämonenfürst  und  das  Dach  Sam- 
melplatz solcher  Wesen  (vgl.  oben  S.  102).  Pär.  Gr.  nimmt  unter 
die  Götter  des  täglichen  Baliharana  die  bhütagrhyäh  (II  9.  3)  und 
"alle  Bhütas"  (vigvebhyo  bhütebhyah  seil,  balim  haret,  II  9.  ?)  auf. 
Unter  der  letzteren  Form  —  man  bringt  einen  bali  vigvebhyo 
bhütebhyah  n.  sarvebhyo  bh.  —  werden  sie  auch  Kaue.  S.  74.  3  bei 
derselben  Gelegenheit  bedacht.  Dass  diese  Ausdrücke  wirklich 
"alle  Bhütas"  und  nicht  "alle  Wesen"  bezeichnen,  darf  man  aus 
mehreren  Gründen  annehmen  2.  Erstens  treten  ja  tatsächlich  die 
Bhütas  in  mehreren  Texten  bei  diesem  Opfer  auf,  und  bei  Äcv. 
heisst  es,  man  solle  allen  (den  bei  Nacht  und  bei  Tage  um- 
herziehenden) Bhütas  opfern.  Zweitens  wird  der  Begriff  vigve 
bhütäh  auch  noch  in  einem  anderen  Zusammenhange  angetroffen, 
wo  er  zweifellos  als  "alle  Bhütas"  aufzufassen  ist,  nämlich  in 
der  Liste  der  VS.  über  die  Gottheiten  und  Opfermenschen  beim 
Purusamedha  (XXX  17)3.  Dass  es  sich  hier  um  Dämonen  han- 
delt,   kann   man    aus    dem    Charakter  des  dieser  Gottheit  zu  op- 


^  Mau  findet  den  Mantra  im  TÄr.  X  67.  2.  Ebenso  in  dem  Kom- 
plemente zum  Ä9V.  Gr.,  das  in  einigen  Mannskripten  vorliegt  luid  von 
Stenzlee  in  seiner  Ausgabe  (ADMG.  Bd.  3)  unter  Krit.  Anmerkungen  (p.  46  ff.) 
aufgenommen  ist. 

-  Dass  man  an  diesen  Stellen  an  das  Dämonenvolk  im  allgemeinen  ge- 
dacht hat,  ergibt  sich  aiis  (Jläiikh.  Gr.  (II  14.  16),  wo  nur  von  den  naktamcara's 
und  den  ahahcara's,  seil.  Dämonen,  gesprochen  wird. 

«  Webek,  ZDMG.  XVni  282  übersetzt  "alle  Wesen",  Eggeling,  SBE.  XLIV 
416   "all  beings  (spirits)". 
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fernden  Menschen  sehen,  da  der  ganze  Ritus  offenbar  auf  irgend 
einer  "Wesensverwandschaft  zwischen  den  Gottheiten  und  ihren 
Opfern  aufgebaut  ist,  wie  es  besonders  deutlich  in  den  Fällen  — 
fast  allen  —  zum  Vorschein  kommt,  wo  die  ersteren  unpersönliche 
Wesenheiten  sind.  Den  v.  hhütäh  ist  nämlich  ein  unreines 
Individuum,  ein  Aussätziger  {sidJwiaJa),  geweiht.  Warum  ein 
solcher  "den  Wesen"  zukommen  sollte,  ist  gar  nicht  abzusehen. 
Vergleiche  dagegen  folgende  Parallelen:  den  rJcslkäh  —  d.  h. 
gewissen  auf  öden  Plätzen  hausenden  Unholdinnen  (Säyaua  zu 
TBr.  III  4.  1,  5,  angeführt  bei  Weber  a.  a.  0.  278:  günyastliaUdeve- 
hhyah  —  Aveiht  man  einen  Nisäda,  den  Gandharvas  und  Apsa- 
rasas  einen  Vrätya,  den  Picäcas  eine  Rohrflechterin,  den  Yätu- 
dhänas  eine  in  Dornen  Arbeitende^.  Auch  scheinen  "die  Wesen" 
als  Kultgegenstand  ein  vielleicht  doch  etwas  zu  allgemeiner 
Begriff  zu  sein,  wenngleich  bei  einem  Erzeugnis  priesterlicher 
Ritualtechnik  etwas  deratiges  nicht  als  ganz  ausgeschlossen  an- 
gesehen werden  darf  2.  —  In  dem  Begriff  vigve  hhütäh,  sarve 
hhütäh  wie  in  bhütavidyä  hat  hhüta  unzweifelhaft  seine  umfassendere 
Bedeutung.  Wenn  wir  das  Wort  so  auffassen,  haben  wir  in 
vigve  deväh  und  vigve  hhütäh  zwei  ganz  analoge  Bildungen:  "das 
ganze  Göttervolk"  und  "das  ganze  Dämonenvolk"  —  die  letztere 
nach  dem  Muster  der  ersteren  gemacht,  die  sicherlich  ein  viel  früher 
geprägter  Begriff  ist.  Besonders  dort,  wo,  wie  in  den  in  der  Anm. 
angeführten  Belegen  und  Pär.  Gr.  II  9.  7,  Kaue.  S,  74.  3,  die 
beiden  Begriffe  neben  einander  erscheinen,  liegt  es  sehr  nahe, 
den  letzteren  auf  die  erwähnte  Weise  aufzufassen.  Wäre  durch 
vigve  hhütäh  wirklich  eine  besondere  Klasse  dämonischer  Wesen 
bezeichnet,  könnte  man  auch  erwarten,  Bildungen  wie  viqve 
räksasäh,    vigve   pigäcäh    u.    dgl.  anzutreffen.     Solche  finden  sich 


^  Das  heisst  verächtliche  Meuscheu. 

^  So  hat  man  wohl  iin  Pär.  Gr.  II  2.  21,  wenn  als  Schlusszeremonie  beini 
Upanayana  Folgendes  vorgeschrieben  wird :  athainam  bhütebhyah  paridadäti : 
prajäpataye  tvä  paridadämi,  deväya  tvä  savitre  parldadäiny,  adbhyas  tvausadhtbhyah 
paridadämi  dyäväprtliivlbhyäm  tvä.  paridadämi  vigvebhyas  tvä  devebhyah  paridadämi 
sarvebhyas  tvä  bhütebhyah  paridadämy  aristyä  iti  —  unter  bhütebhyah  an  ersterer 
Stelle  "die  Wesen"  zu  verstehen,  wie  das  sich  aus  dem  Charakter  der  im 
Spruche  erwähnten  Gottheiten  ergibt,  und  desgleichen  an  der  entsprechenden 
Stelle  des  Kau<;.  S.  (56.  13).  Dagegen  ist  sicher  vigvebhyo  devebhyah  —  sarvebhyo 
bhütebhyah  wie  die  nämlichen  Begriffe  im  Kaucj.  S.  a.  a.  O.  vmd  bei  Hir.  (I  6.  5) 
als    "allen  Göttern,  allen  Bhütas"  aufzufassen,  s.  gleich  unten. 
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indessen  nicht,  soweit  ich  habe  sehen  können.  Denn  diese  Be- 
griffe werden  ebenso  gut  durch  räksasäh  und  pigäcäh  ausge- 
drückt. —  Vom  grossen  Interesse  für  die  nähere  Bestimmung 
des  Begriffs  Bhüta  ist  der  Ausdruck  bhütagrhyäh,  die  Bhütas  des 
Hausest  Es  is  nicht  gut  denkbar,  dass  hinter  dieser  Bezeich- 
nung nur  böse  Wesen  stecken  sollten.  Meines  Erachtens  deckt 
der  Ausdruck  so  ziemlich  denselben  Begriff  wie  grhadevatäh, 
västudevatäh  Acv.  Gr.  I  2.  4,  grliyä  devatäh,  Man.  Gr.  II  12.  6 
und  Man.  Dh^.  III  117,  vgl.  grhyä  devajämayah  Kaue.  S.  74.  lo, 
grhyäh  Pär.  Gr.  II  9.  2 ;  Kaue.  S.  74.  lo,  die  sich  sämtlich  unter 
den  Göttern  des  täglichen  Baliharana  finden  2.  Ich  hoffe,  dass  dies 
aus  der  folgenden  Untersuchung  klar  werden  wird.  Jedenfalls 
müssen  wohl  zu  den  bhütagrhyäh  auch  freundliche,  vertraute, 
mit    Hof    und    Haus    eng  verbundene  Schutzgottheiten  gehören. 

Die  Untersuchung  hat  also  auch  hier  zum  selben  Ergebnis 
wie  für  die  nachvedische  Zeit  geführt:  dass  zu  den  Bhütas 
keineswegs  nur  böse,  sondern  auch  freundliche  Wesen  gerechnet 
wurden,  und  somit  scheint  der  Begriff  mit  göttlichen  Wesen 
niederer  Ordnung  zusammenzufallen.  Wenn  dem  Worte  oft  ein 
schlechter  Sinn  anhaftete,  so  erklärt  sich  das  daraus,  dass  die 
niedere  Götterwelt  wahrscheinlich  zum  weit  überwiegenden  Teile 
aus  übelgesinnten  und  verdächtigen  Wesen  bestand. 

Wir  haben  gesehen,  dass  den  Bhütas  beim  Baliharana  neben 
altbekannten  Göttern  des  vedischen  Rituals  und  verschiedenen 
unpersönlichen  Wesenheiten  ein  bescheidener  Platz  bereitet  war. 
Aber  eigentlich  ist  das  tägliche  Baliharana  oder  der  ^bhütayajho"' , 
wie  der  letztere  Name  verrät,  ein  ausschliesslich  den  Bhü- 
tas geweihtes  Opfer,  mag  es  auch  beim  ersten  Anblick  nicht 
so  aussehen.  Ich  habe  schon  oben  bei  der  Besprechung  des 
Baliopfers  und  seines  Götterkreises  geltend  gemacht,  dass  der 
betreffende  Ritus  in  seiner  vorliegenden  Form  nicht  ursprünglich 
sein  kann  3.  Dies  hat  sich  wenigstens  durch  den  auffälligen 
Widerspruch,  der  zwischen  dem  volkstümlichen  Charakter  des 
Opfers    und    seinen  zum  grossen  Teil  hyperbrahmanischen  Gott- 


*  Nach  Walhouse  a.  a.  O.  411  "in  villages,  aad  very  geuerally  in  towns, 
there  is  in  every  house  a  wooden  cot  or  cradie,  placed  on  the  ground  or 
suspended  by  ropes  or  chains,  and  dedicated  to  the  Bhüta  of  the  spot". 

^  Die    grhyäh  sind  bei  Pär.  unter  diejenigen  des  devayajna  aufgenommen. 

»  Vgl.  oben  S.  130  f. 
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heilen  besteht,  als  sehr  wahrscheinlich  herausgestellt.  Wie  das 
Baliopfer  das  schlichte  volkstümliche  Opfer  repräsentierte,  so 
war  auch  sein  Göttei'kreis  fast  durchgehend  von  einem  wesentlich 
anderen,  volkstümlicheren,  niedrigeren  Typus  als  derjenige  des 
spezifisch  priesterlichen  Rituals.  Solche  Gottheiten  erwartet  man 
auch  beim  täglichen  Baliharana  anzutreffen,  und  da  dies  nicht 
der  Fall  ist,  scheint  es  berechtigt  anzunehmen,  dass  der  Ritus 
in  einer  sekundären  Ausgestaltung  vorHegt.  Zwar  könnte  man 
den  Einwand  machen,  dass  doch  nicht  alle  Baliopferriten  auf 
alter  volkstümlicher  Grundlage  ruhen,  sondern  zum  Teil  Erzeug- 
nisse rein  priesterlicher  Opfertechnik  sind.  Gänzlich  verschmähten 
ja  die  Priester  diese  Opferform  nicht.  Wie  das  oben  angeführte 
Baliopfer  für  die  Schutzgottheiten  der  zehn  Weltgegenden  i  gewiss 
keinen  volkstümlichen  Ursprung  hat,  sondern  von  priesterlichen 
Ritualisten  konstruiert  und  in  das  häusliche  Zeremoniell  eingefügt 
worden  ist,  so  liesse  sich  auch  das  tägliche  Baliharana  in  analoger 
Weise  erklären.  Der  Ritus  hat  immer  seinen  jetzigen  priester- 
lichen Charakter  gehabt.  Eine  derartige  Entstehung  des  be- 
treffenden Ritus  ist  jedoch  schon  an  sich,  abgesehen  von  mehre- 
ren anderen  dagegen  sprechenden  und  gleich  zu  nennenden  Um- 
ständen, wenig  wahrscheinlich.  Allem  Anschein  nach  muss  es 
in  der  indischen  Volkssitte  irgend  einen  häuslichen  Opferkultus 
gegeben  haben,  der  sich  an  verschiedene  Gottheiten  niedrigerer 
Ordnung  wandte.  Und  wenn  wir  unter  den  täglichen,  von  dem 
Hausvater  —  oder  anderen  Gliedern  des  Hauses  —  zu  besor- 
genden Riten  einen  Gebrauch  antreffen,  der  ganz  das  Aussehen 
eines  solchen  Kultus  hat,  so  muss  man  wohl  auch  für  denselben 
einen  volkstümlichen  Ursprung  annehmen.  Es  ist  auch  nicht 
abzusehen,  varum  die  Ritualisten  gerade  hier,  in  den  täglichen 
Hauskultus  eine  Zeremonie  von  so  selten  vorkommender  und 
eigentümlicher  Beschaffenheit,  eingeschoben  haben  sollten. 

Wir  haben  indessen  noch  andere  Anhaltspunkte  für  die  Ent- 
scheidung der  Frage,  darunter  vor  allem,  wie  oben  bemerkt,  den 
Namen  Bhütayajna.  Dies  ist  eine  allgemeine  und  sehr  alte  Be- 
zeichnung des  betreffenden  Opfers.  So  heisst  es  z.  B.  im  Äcv. 
Gr.  in  1.  1  ff.:  "Nun  folgen  die  fünf  Opfer:  Devayajna,  Bhü- 
tayajna,   Pitryajna,    Brahmayajna,    Manusyayajna.     Wenn    er  im 

1  S.   128  ff. 
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Feuer  opfert,  das  ist  der  Devayajna;  wenn  er  Baliopfer  bringt, 
das  ist  der  Bhütayajiia;  wenn  er  den  Vätern  spendet,  das  ist  der 
Pitryajna,  wenn  er  Vedatexte  liest,  das  ist  der  Brahmayajna, 
wenn  er  den  Menschen  gibt,  das  ist  der  Maniisyayajna,  Diese 
genannten  Opfer  vollziehe  er  jeden  Tag".  Vgl.  weiter  Baudh. 
DhS.  II  11.  1  ff.,  15;  Äp.  DhS.  1  12.  13— 13.  1;  Man.  Dhg. 
III  70  ff.,  80  f.;  TÄr.  II  10.  1  ff.  Aber  schon  im  Qat.  Br. 
XI  5.  6,  1  ff.  sind  die  fünf  täglichen  Opfer  genannt,  wobei  das 
Baliopfer  als  der  Bhütayajiia  bezeichnet  wird:  "Es  sind  fünf 
grosse  Opfer  .  .  .:  Bhütayajna,  Manusyaj^ajna,  Pitryajna,  Deva- 
yajna, Brahmayajria.  Jeden  Tag  soll  er  hlmtebliyah  Bali  bringen j 
so  vollzieht  er  den  Bhütayajna  etc."  Man  vergleiche  hierzu 
Äp.  DhS.  I  12.  13,  wo  die  Aufzählung  dieser  Opfer  mit  den 
Worten  atha  brähmanoJctä  vidhayah  eingeleitet  wird.  Wie  bei 
Äpastamba  selbst,  so  muss  wohl  ebenso  in  den  Brähmanas,  auf 
die  er  anspielt  ^  das  Baliharana  als  ein  bhütahali  charakterisiert 
gewesen  sein.  —  Der  Name  Bhütayajiia  ist  also  sehr  alt,  man 
wird  annehmen  dürfen,  dass  er  ein  ebenso  hohes  Alter  wie  der 
Pancamahäyajnaritus  selbst  hat.  Stellt  man  nun  mit  diesem 
Umstände  zusammen,  teils  was  vom  Baliopfer  im  allgemeinen 
und  vom  Bhütayajiia  oben  hervorgehoben  wurde,  teils  was  wir 
von  hhüta  als  einem  im  vedischen  Sprachgebrauch  gewöhnlichen 
Ausdruck  für  Dämonen  und  niedrigere  Gottheiten  wissen,  so 
kann  man  kaum  umhin,  aus  alledem  zu  folgern,  dass  der  Bhü- 
tayajna seinen  Ursprung  von  einem  volkstümlichen  Hauskultus 
herleitet,  der  eben  solchen  niedrigeren  Wesen  geweiht  war. 

Dass  der  E-itus  von  Haus  aus  sich  an  diese  Klasse  des  Götter- 
volkes wandte,  geht  nun  auch  daraus  hervor,  dass  er  nur  so  auf- 
gefasst  seinen  Platz  als  Glied  der  Fünfopferserie  behaupten  kann. 
Wie  sich  aus  dem  Namen  "die  fünf  (grossen)  Opfer"  und  aus 
der  ganzen  Darstellung  derselben  in  den  Ritualtexten  ergibt, 
müssen  diese  Handlungen  von  alters  her  ein  zusammenhängendes 
Ganzes  gebildet  haben  -,  und  schon  beim  ersten  Anblick  bekommt 


'  Er  denkt  wohl  an  mehrere  Brähmanas,  jedenfalls  wahrscheinlich  nicht 
an  Qat.  Br.,  da  er  selbst  einer  der  Schulen  des  schwarzen  YV.  augehört.  Es 
muss  viele  Brähmanas  gegeben  haben,  die  jetzt  verloren  gegangen  sind,  vgl. 
WiNTERNiTZ,  Gesch.  d.  ind.  Lit.  I  165. 

'  Man  vgl.  die  Skizzierung  derselben,  wie  sie  in  den  Texten  gegeben  wird. 
Sie    werden   täglich  früh  und  abends  vor  dem  Essen,  unmittelbar  auf  einander 
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man  den  bestimmten  Eindruck,  dass  sie  nicht  aufs  Gerate- 
wohl zusammengestellt  worden  sind,  sondern  dass  es  sich  um 
ein  System  von  Opfern  für  die  verschiedenen  Klassen 
der  lebenden  Wesen  handelt.  So  gebührt  der  (im  Feuer 
dargebrachte)  Devayajfia  den  Göttern,  der  (als  Bali  auf  dem 
Boden  dargebrachte)  Pitryajiia  den  Manen,  der  Manusya-  oder 
Nrj^ajna  —  in  der  Form  von  Gaben  an  Brahmanen,  Gäste  und 
Bettler  —  den  Menschen.  Eine  besondeie  Stellung  nimmt  das 
als  Opfer  für  Brahman  oder  die  Rsis  (Äp.  DhS.  I  13.  i,  Man. 
DhQ.  III  80  f.)  aufgefasste  Vedastudium  ein.  Der  Umstand  aber, 
dass  man  auch  für  diese  Handlung  eine  besondere  Gottheit  ge- 
sucht hat,  weist  auch  darauf  hin,  dass  die  Pai5camahäyajiias  als 
ein  System  auf  verschiedene  Gruppen  von  Wesen  bezogener 
Opferhandlungen  gedacht  wurde.  Sowohl  Brahman  wie  die  Rsis 
—  der  erstere  als  die  höcliste  Gottheit,  die  letzteren  als  vei- 
göttlichte  Priesterheroen  —  stehen  ja  auch  in  einer  Klasse  für- 
sich  unter  den  Göttern  bzw.  den  Manen  i.  Aus  diesem  System 
nun  fällt  der  Bhütayajfia  vollständig  heraus.  Wie  für  den  Deva-, 
den  Pitr-  und  den  Manusyayajfia  so  erwartet  man  auch  für  den 
Bhütayajfia  eine  besondere  Wesensklasse  als  den  Gegenstand  des 
Opfers  zu  finden.  Und  dies  würde  der  Fall  sein,  wenn  das 
betreffende  Opfer  auf  die  niedere  Götterwelt,  die  Bhütas,  be- 
zogen wäre  2,  Dann  wäre  die  ganze  Götterwelt  nach  ihren  ver- 
schiedenen Klassen  bei  der  Fünfopferzeremonie  repräsentiert. 
Bei  der  jetzt  vorliegenden  Ausgestaltung  derselben  gibt  es 
zwischen  den  Gottheiten  dieses  Ritus  und  denen  des  Devayajna 
gar  keine  Grenze,  weder  betreffs  der  allgemeinen  Klasse,  welcher 
sie  angehören,  noch  betreffs  der  einzelnen  Götter  selbst.     Über- 

folgend,  vollzogen.  Die  Opferspenden  nimmt  man  aus  der  zubereiteten  Speise ; 
vgl.  z.  B.  Pär.  Gr.  n  9;  gänkh.  Gr.  H  14;  Äp.  DhS.  H  3  f.;  Man.  DhQ.  IH  84  ff. 

^  Man  darf  natürlich  hier  überhaupt  keine  strikt  logische,  sondern  nur 
eine  losere,  nach  natürlichen  Gruppen  durchgeführte  Einteihmg  erwarten. 

*  Man  bemerke,  wie  scharf  für  die  brahmanische  Betrachtungsweise  die 
ganze  untere  Götterwelt  von  dem  exklusiven  Kreis  der  himmlischen  Devas 
abgegrenzt  ist.  Der  überall  in  den  vedischen  Texten  sich  kundgebende  Ge- 
gensatz zwischen  den  letztgenannten  einerseits  und  der  Dämonenwelt  andrer- 
seits, der  z.  B.  durch  die  Gegenüberstellung  der  Götter  vmd  der  Asuras  oder- 
der  Götter  und  der  Raksas  in  zwei  grossen  feindlichen  Heerlagern  zum  Aus- 
druck kommt,  braucht  nicht  hervorgehoben  zu  werden.  TS.  11  4.  1, 1  treten 
die  Asuras,  Raksas  und  Pi^äcas  als  eine  den  Göttern,  Menschen  und  Manen 
fiendliche  Partei  auf. 
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haupt  bilden  die  Gottheiten  des  Bhütayajna,  wie  wir  schon  oben 
gesehen  haben,  keine  auch  nur  einigermassen  abgegrenzte  Gruppe, 
sondern  bestehen  aus  Wesen  aller  Kategorien.  Um  diese  Ver- 
hältnisse deutlicher  zu  veranschaulichen  und  zum  Zwecke  einer 
weiteren  Erörterung  des  Bhütayajna,  wird  es  indessen  angemessen 
sein,  den  betreffenden  Ritus  nach  ein  paar  Sütren  wiederzugeben. 
Bei  Gobhila  (I  4.  5  ff.)  handelt  es  sich  noch  um  eine  ziemlich 
anspruchslose,  aber  immerhin  sehr  heterogene  Sammlung  von 
Gottheiten.  Man  deponiert  diesem  Texte  gemäss  zuerst  vier 
Balis  für  Prthivi,  Väyu,  die  Vicvedevas  und  Prajäpati.  Auf 
diese  folgen  drei  Spenden  am  Wasserbehälter,  dem  Mittelpfosten 
(des  Hauses)  und  der  Haustür,  die  den  Wässern,  den  Pflanzen 
und  Bäumen  und  dem  Luftraum  {äJcäga)  bzw.  gebühren.  Im 
Bette  oder  am  Abort  wird  ein  Bali  für  Käma  bzw.  Manyu  hin- 
gelegt und  am  Kehrichthaufen  einer  für  die  üaksas^.  Eine  viel 
grössere  Menge  von  Gottheiten  nimmt  ^äükhäyana  (II  14.  5  ff.) 
für  das  Baliopfer  auf,  nämlich  zunächst  alle  die  Gottheiten  des 
Devayajna,  d.  h.  Agni,  Soma,  Indra  und  Agni,  Visnu,  Bharad- 
väjadhanvantari,  die  Vicvedevas,  Prajäpati,  Aditi,  Anumati,  Agni 
Svistakrt,  die  sämthch  in  der  Mitte  des  Hausraumes  (västumadhye) 
eine  Spende  bekommen,  —  und  dann  noch  die  folgenden:  dem 
Västospati  opfert  man  an  derselben  Stelle  wie  den  letztgenannten 
Gottheiten.  Nach  jeder  Himmelsrichtung,  von  links  nach  rechts, 
und  in  der  Mitte  je  einen  Bali  für  die  Schutzgottheiten  der  Welt- 
gegenden, d.  h.  für  Indra  und  die  ihm  Gehörenden,  Yama  und 
die  ihm  Gehörenden,  Soma  und  die  ihm  Gehörenden,  Brhaspati 
und  die  ihm  Gehörenden  2,  Gegen  die  Sonnenscheibe  gewandt, 
opfert  man  der  Aditi  und  den  Ädityas,  den  Naksatras,  Jahres- 
zeiten, Monaten,  Halbmonaten,  Tagen  und  Nächten,  Jahren. 
Auf  den  Türschwellen  finden  Gaben  für  Püsan  pathikrt,  Dhätar, 
Vidhätar  und  die  Maruts  ihren  Platz.  Visnu  bekommt  einen  Bali 
auf  dem  Mühlstein,  Vanaspati  im  Mörser,  die  Pflanzen  dort,  wo 
die  Kräuter  aufbewahrt  sind,  Parjanya  und  die  Wässer  je  einen 
beim  Wasserbehälter.  Im  Bette  deponiert  man  einen  Bali  für 
^ri  am  Kopfende,  für  Bhadrakäli  am  Fussende,  am  Abort  einen 
für  Sarvännabhüti.    Für  die  nachtwandelnden  und  tagwandelnden 

^  Der    Devayaina    besteht    nach    Gobhila    aus  zwei  Spenden  für  Prajäpati 
bzw.  Agni  Svistakrt. 

-   aindräk,  yämyäh     etc. 
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(Dämonen)  wirft  man  abends  und  morgends  je  eine  Spende  in 
die  Luft  hinauf.  Schliesslich  opfert  man  im  Norden  den  unbe- 
kannten Gottheiten  und  dem  Dhanapati.  Bei  Kaucika  (74.  2  ff.) 
begegnen  uns  abstrakte  Begriffe  wie  Dharma  und  Adharma,  Äcä, 
Qraddhä,  Medhä,  (^ri,  Hri,  Yidyä;  die  Himmelsrichtungen  und 
Zwischengegenden  u.  dgl.  —  zusammen  mit  Göttern  des  vedischen 
Opfers  und  solchen  einer  volkstümlicheren  Klasse  wie  den  Schlan- 
gengottheiten Väsuki,  Citrasena,  Citraratlia,  Taksa,  Upataksa. 
Nach  Man.  DhQ.  (III  92)  soll  man  beim  Bhütayajiia  auch  Hunden, 
aus  ihrer  Kaste  ausgestossenen  Menschen  (paiitäh),  gvapacas, 
mit  bösen  Krankheiten  behafteten,  Vögeln  und  Insekten  Bali 
darbringen,  indem  man  die  Speise  vorsichtig  auf  dem  Boden 
auslegt  1. 

Hier  merkt  man  also  nichts  von  dem  Einteilungsprinzip,  das 
bei  dem  Deva-,  Pitr-,  und  Manusyayajna  zum  Vorschein  kommt. 
Wenn  man  diese  bunte  Sammlung  von  allerlei  Wesen  und  un- 
persönlichen Potenzen  betrachtet,  die  beim  Bhütayajna  ihren  Platz 
gefunden  haben,  so  fragt  man  sich,  wie  die  Hitualtechniker 
eigentlich  diesen  Ritus  aufgefasst  haben.  Und  bemerkt  man, 
dass  derselbe  doch  überall  in  den  Texten  als  ein  hhüta-Opier, 
ein  bhüta-hali,  ein  den  hhütebhyah  gebührender  Ritus  bezeichnet 
wird,  so  kann  man  nicht  zweifeln,  dass  es  sich  hier  für  die  brah- 
manische  Auffassung  gar  nicht  um  Dämonen,  sondern  um  den 
sehr  allgemeinen  Begriff  "die  Wesen",  "alle  AVesen"  handelt 
—  dies  um  so  mehr,  als  der  Begriff  hhüta  einen  noch  allge- 
meineren Sinn  als  unser  Wesen  hat  und  sich  am  ehesten  mit 
dem  Begriff  "Seiendes"  deckt 2.  Man  vgl.  z.  B.  Man.  Dh^.  III 
93,  wo  dies  deutlich  zum  Vorschein  kommt.  Es  heisst  dort, 
nachdem  der  Baliharana-Ritus  in  der  schon  angeführten  Form 
dargestellt  worden  ist: 

evarn  yah  sawahhütäni  hrähmano  nityam  arcati  | 
sa  gacchati  parain  sthänam  tejomnrfih  patharjunä.  \\ 


^  Schon  bei  (,'änkhäyana  (II  14.  22)  findet  sich  die  Vorschrift,  dass  Hunde, 
^vapaca's  und  Vögel  mit  ein  wenig  Essen  bedacht  werden  sollen,  das  in  der- 
selben Weise  wie  oben  dargebracht  wird.  Aber  diese  Haudhuig  scheint  hier 
nicht  als  Teil  des  Bhütayajna  angesehen  zu  werden. 

'  Vgl.  Oldenbekg,  Die  Weltanschauung  der  Brähmanatexte  100;  mahä- 
bhüta  n.  =  Element. 
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Hier  muss  sarvabhütäni  offenbar  "alle  Wesen"  sein  ^  Sollte  es 
sich  am  Ende  doch  so  verhalten,  dass  der  Ritus  von  Haus  aus 
diesen  Charakter  gehabt  hat  und  jeder  volkstümlichen  Unterlage 
entbehrte?  Sein  Name  scheint  wenigstens  einer  entgegengesetzten 
Auffassung  keine  Stütze  mehr  zu  bieten.  Er  könnte  ihn  ja  gerade 
als  ein  Opfer  für  alle  Wesen  erhalten  haben,  sei  es  bei  seiner 
Entstehung  —  als  eines  Erzeugnisses  gelehrter  Opfertechnik  — 
sei  es  bei  der  Ummodelung  des  ihm  etwa  zugrunde  liegenden 
volkstümlichen  Opferbrauches.  —  Doch  dürfte  gerade  die  Be- 
zeichnung des  Ritus  und  seines  Götterkreises  uns  einen  Anhalt 
für  die  Erklärung  desselben  aus  einem  volkstümlichen  Opfer- 
braucli  abgeben.  Der  Bhütayajna  muss  ursprünglich  ein 
Opfer  für  die  Bhütas  gewesen  sein,  wurde  aber  dann 
allmählich  zu  einem  Opfer  für  "die  Wesen"  umgestaltet. 
Dabei  spielte  eben  der  Name  des  Ritus  und  seiner  Gott- 
heiten eine  sehr  wichtige  Rolle,  indem  er  durch  seine 
Doppeldeutigkeit  Gelegenheit  gab,  in  die  betreffende 
Opferhandlung  den  neuen  Sinn  hineinzudeuten  und 
dieselbe  dadurch  zu  ihrem  jetzigen  Aussehen  umzu- 
modeln. Ein  solcher  Hergang  mag  vielleicht  wenig  wahrschein- 
lich erscheinen.  Aber  man  vergegenwärtige  sich  nochmals  die 
schon  hervorgehobenen  triftigen  Gründe,  welche  auch  abgesehen 
von  dem  Namen  des  Ritus  dafür  sprechen,  dass  derselbe  einen 
volkstümlichen  Ursprung  hat  und  eigentlich  mit  einer  besonderen 
Götterklasse  verbunden  war:  will  man  den  oben  als  Avahrschein- 
lich  dargestellten  Entwicklungsgang  nicht  annehmen,  dann  kann 
man  auch  nicht  umhin,  diese  letztgenannten  Indizien  wegzu- 
deuten  —  denn    wie    und    warum    ohne  besonderen  Anlass, 


^  Vgl.  folgende  Formel,  die  bei  der  Tarpanazeremoiiie  am  Ende  des  Veda- 
stndiums  (vgl.  S.  137  oben)  nach  (yäiikh.  Gr.  IV  9  verwendet  werden  soll:  "Agni 
speise,  Väyu  speise,  Sürya  sp.,  Visnu  sp.,  Prajäpati  sp.,  Virüpäksa  sp.,  Saha- 
sräksa  sp.,  Soma,  Brahman,  die  Veden,  die  Götter,  die  Esis  und  alle  Metra,  der 
Omruf,  der  Vasatruf,  die  Maliävyälirtis,  die  Sävitrl,  die  Opfer,  Himmel  nnd 
Erde,  die  Naksatras,  die  Luft,  die  Tage  luid  Nächte,  die  Zahlen,  die  Däni- 
niermigen,  die  Meere,  die  Flüsse,  die  Berge,  die  Felder,  Wälder,  Bäume,  Gan- 
dharvas  und  Apsarasas,  die  Schlangen,  die  Vögel,  die  Siddhas,  die  Sädhyas,  die 
Vipras,  die  Yaksas,  die  Raksas,  bhütäny  evamantäni  trpyantu"  —  d.  h.  "Mögen 
die  Wesen  mit  den  jetzt  genannten  (.  .  .  Vipras,  Yaksas,  Eaksas)  als  die  letzten 
(d.  i.  die  jetzt  erwähnten,  in  erwähnter  Folge)  sich  sättigen".  In  gleicher  Weise 
drückt  sich  Ä9valäyana  (III  4.  1)  aus. 
13     E.  Arbman. 
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d.  h.  die  Doppeldeutigkeit  des  Namens,  aus  einem  schlichten 
volkstümlichen  Hausritus  dies  absonderliche  Erzeugnis  priester- 
licher Gelehrtheit  geworden  sein  sollte,  ist  nicht  abzusehen. 
Dagegen  löst  die  gegebene  Erklärung  die  Widersprüche,  welche 
der  Ritus  in  seiner  jetzigen  Ausgestaltung  zeigt,  und  macht  die 
Umbildung  desselben  verständlich.  Wie  wir  sehen  werden,  lassen 
sich  denn  auch  andere  Umstände  nachweisen,  die  darauf  hindeuten, 
dass  hinter  dem  Bhütayajna  wirklich  ein  Opfer  für  die  Bhütas 
steckt  oder  vielmehr  gesteckt  hat. 

Es  kann  nämlich  nicht  zweifelhaft  sein,  dass  der  Bhütayajna, 
wenn  er  auch  tatsächlich  ein  Opfer  für  "die  Wesen"  war,  des- 
senungeachtet doch  auch  als  das  Bhüta-Opfer  aufgefasst  wurde. 
Schon  wenn  es  Man.  DhQ.  III  80  heisst,  dass 

rsaydh  pitaro  devä  Wiütäny  afithayas  tathä  \ 
äfäsate  Jcutumbibhyas,  tebhyah  käryam  vijänatä  \\ 

scheint  es  mehr  als  fraglich,  ob  man  in  hhütäni  eine  ebenso  all- 
gemeine Bedeutung,  wie  sie  dem  Worte  in  Bhütayajna  zukommt, 
hineinlegen  kann.  Man  möchte  zum  wenigsten  an  persönliche 
Wesen  und  am  liebsten  an  eine  Klasse  von  diesen  wie  die  Götter, 
die  Pitaras  etc.  denken.  Und  gehen  wir  zum  Qloka  74  in  dem- 
selben Kapitel,  wo  das  tägliche  Baliharana  als  hhauüka  bezeichnet 
wird,  so  muss,  scheint  es  mir,  dies  Wort  auf  die  Dämonen  oder 
auf  die  niedere  Götterwelt  im  allgemeinen  —  oder  wenigstens 
auch    auf  diese  —  bezogen  werden.     Die  Verse  73 — 74  lauten: 

ahutani  ca  hutam  caiva  tathä  prahutam  eva  ca  | 
irähmyam  hiitam  prägitmn  ca  pahca  yajhän  pracäk^ate  \\ 
japo  'huto  huto  homah  prahuto  hhaiitiko  balih  \ 
hralimyani  hutam  dvijägryärcä  präqitam  intrtarpanam  || 

Es  ist  allerdings  richtig,  dass  diese  beiden  Qlokas  zunächst  nur 
die  fünf  grossen  Opfer  behandeln,  dass  es  also  nicht  notwendig 
ist,  in  hhautilw  halir  etwas  anderes  als  einen  Ausdruck  für  Bhüta- 
yajna zu  sehen,  welches  Opfer  als  prahuta  charakterisiert  wird. 
Aber  meines  Erachtens  handelt  es  sich  hier  zugleich  auch  um 
eine  allgemeine  Einteilung  des  Opfers  nacli  verschiedenen 
Typen,  wie  sie  sich  zur  Zeit  der  Entstehung  der  Grhyasütren 
in  koursierenden  Qlokas  vorfand  S  und  die  wenigstens  hinsichtlich 
^  Vgl.  gänkh.  Gr.  I  10.  7  f. 
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des  Brand-  und  Baliopfers  Qiuta  und  aliuta)  selir  alt  sein  muss*. 
Nach  dem  Komm.  Medhätithi  müssen  denn  auch  die  Termini 
techn.  almta,  hiita  etc.  Man.  III  73  f.  zu  irgend  einer  beson- 
deren vedischen  Qäkhä  gehören,  d.  h.  sie  sind  wohl  altes  Gut. 
Man  hat  also  eine  altherkömmliche,  allgemeine  Einteilung  des 
Opfers  auf  die  Pancamahäyajiias  bezogen,  die  ja  auch  alle  die 
grossen  Haupttypen  desselben  umfassen.  Zielten  sie  denn  nicht 
gerade  darauf  ab,  als  Ganzes  eine  stark  verkürzte  Zusam- 
menfassung des  ganzen  umfangreichen  Kultzeremoniells 
und  dadurch  in  gewissem  Masse  ein  Ersatzritus  desselben 
zu  sein,  der  sich  von  jedem  Hausvater  als  tägliches 
Opfer  vollziehen  liess?  Darauf  scheint  mir  die  Bezeichnung 
"die  fünf  grossen"  Opfer,  die  Charakterisierung  derselben  als 
sehr  bedeutungsvoller  Opferhandlungen,  "grosser  Opfersitzungen", 
u.  dgl.  hinzuweisen  2,  Dann  ist  es  aber  nicht  wahrscheinlich, 
dass  der  das  Baliopfer  und  dessen  Gottheiten  vertretende  Bhü- 
tayajua  von  Haus  aus  hauptsächlich  auf  den  Götterkreis  der 
grossen  Opfer  und  eine  Menge  unpersönlicher  Wesenheiten  be- 
zogen war.  Sondern  dieser  Ritus  war  gewiss  das  den  ahutädo 
deväh,  den  baliessenden  Gottheiten,  d.  h.  der  niederen  Götterwelt 
gebührende  Opfer.  Gerade  dies  Kennzeichen  des  Baliopfers  ist 
allzu  deutlich  in  der  Bezeichnung  hhautila  ausgedrückt,  als  dass 
dieselbe  den  Sinn  —  oder  nur  den  Sinn  —  "den  Wesen,  allen 
Wesen  gebührend"  haben  könnte.  —  Hierzu  vergleiche  mau  nun 
den  bemerkenswerten  Umstand,  dass  Man.  Dh(^.  IH  117  und  Vas. 
Dh^.  XI  4  die  Grhadevatäs  als  die  Gottheiten  des  täglichen 
Baliopfers  angegeben  sind.  In  diesen  Grhadevatäs  hat  man 
sicher  volkstümliche  Wesenheiten  zu  sehen,  und  es  ist  unmöglich, 
dieselben  mit  den  in  den  Ritualtexten  für  den  betreffenden  Ritus 
tatsächlich  vorgeschriebenen  Gottheiten  zu  identifizieren.  Sie 
werden  ja,  wo  sie  in  den  Sütren  bei  diesem  auftreten,  nur  als 
einzelne  Gruppe  neben  anderen  Göttern  aufgenommen  3.  Hier 
verrät  sich  die  eigentliche  Natur  des  Bhütayajiia.  —  Aber  wie 
lässt  sich  nun  dies  alles  mit  dem  tatsächlich  bezeugten  Charakter 
des  Ritus  als  "Wesenopfers"  vereinen?     Die  Erklärung  der  Wi- 


1  Vgl.  oben  S.  68  ff. 

*  Qat.    Br.  XI   5.6,1;   Baudh.    DhS.    II    11.1;    Äp.  DhS.  I  12.14;  TÄr.  II 
10.1;  Man.  DhC.  IH  69. 

'  Vgl.  die  oben  S.   187  verzeichneten  Textstellen. 
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dersprüche  muss  offenbar  darin  gesucht  werden,  dass  man,  seit- 
dem man  begonnen  hatte,  den  betreffenden  Ritus  umzubilden, 
in  hhütayajha,  hhütabali,  hhautiJco  hali  u.  s.  w.  den  Doppel- 
sinn "den  Wesen  und  den  Bhütas  gebührend"  bewusst 
hineinlegte,  wie  denn  auch  das  tägliche  ßaliharana  im- 
mer noch  zum  Teil  Dämonen  und  andern  niedrigeren 
Gottheiten  zukam,  was  von  den  übrigen  Opfern  dieser  Serie 
nicht  gesagt  Averden  kann.  All  dies  gibt  nur  eine  gute  Probe 
brahmanischer  Tüftelei.  —  Die  beste  Bestätigung  bekommt  die 
hier  dargelegte  Auffassung  dadurch,  dass  wenigstens  einer  der 
Kommentatoren  des  Man.  Dh(^.,  der  älteste  von  ihnen,  Medhätithi, 
den  Bhütayajna  im  Sinne  eines  den  Bhütas  gebührenden  Opfers 
nimmt  1,  wobei  er  natürlich  nur  eine  hergebrachte  Auffassung 
wiedergibt.  In  der  Iläjatarangini  III  7  findet  sich  eine  Angabe 
über  gewisse  unter  der  Regierung  des  Königs  Meghavähana 
durchgeführte  Reformen  des  Opferkultus:  '"In  the  reign  of  this 
king,  who  hated  killing  like  a  Jina,  the  [effigy  of  an]  animal 
in  ghee  was  used  at  the  sacrifice  {Icratu)  and  one  in  pastr}-  at 
the  "offering  to  the  spirits"  {j^istapagur  hhütabaläv  ahhüf).  — 
Stein  kommentiert  den  Cloka:  "B}^  hratu  are  meant  religious 
sacrifices  in  general,  bj  hhütabali  the  oblation  to  the  spirits,  as 
prescribed  among  the  pahca  yajnäh  of  the  Puränas  and  Smrtis  ..." 
In  der  jüngeren  Rechtsliteratur  ist  wohl  also  der  Bhütayajria  ein 
Opfer  an  die  Bhütas.  Es  muss  hierzu  bemerkt  werden,  dass  Avir 
den  betreffenden  Ritus  für  die  vedische  Zeit  nur  in  der  Dar- 
stellung der  Ritualtexte  kennen  und  nicht  wissen  können,  wie 
sich  derselbe  in  der  Praxis  ausnahm.  Die  volkstümliche  Seite 
desselben  wird  dort  zu  ihrem  Recht  gekommen  sein,  wenigstens 
in  ausserbrahmanischen  Kreisen 2. 


*  balir  bhaufah  Man.  DliC.  III  70  (in  der  Liste  der  Pancamaliäyajnas)  wird 
von  M.  folgendermassen  kommentiert:  bhütäcli  devcääsijefi  hhaittalj,  nämadhcyam 
etat  karniavigef!asija,diräcäribhijo  bhütebhi/a  iti  hi  tatra  bcdiharanam  bJiütagabdena 
vihitam  (Manutlkäsangraha,  ed.  by  Jolly,  p.  256). 

"^  Bei  dem  besprochenen  Doppelcharakter  des  Eitns  kann  es  nicht  auf- 
fallen, wenn  die  Termini  Bhütaya,i5a  etc.  von  den  Textübersetzeru  verschiedene 
Deutungen  bekommen  haben.  Nach  Bühlek  in  der  Anm.  zu  Man,  DhC.  III  70 
"by  Bhütas  either  'the  goblins'  or  the  liviug  creatures"  may  be  luiderstood". 
Selbst  wählt  er  die  erstgenannte  Übersetzung  (III  70,  74,  80,  81);  III  03  (vgl. 
S.  192  oben)  hat  er  indessen  -all  beings-.  In  seiner  Übersetzung  des  Baudh. 
DhS.    (SBE.    XIV)    gibt    er    hlnlttu/rijria    mit    "the   sacrifice  to  be  offered  to  all 
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Wie  der  Blmtayajna  aus  einem  Opfer  an  die  Bhütas  zu 
einem  Opfer  an  "die  Wesen"  wurde,  kann  man  aus  folgendem 
Beispiel  sehen,  das  eine  gute  Probe  davon  abgibt,  was  theolo- 
gische Deutungskunst  aus  volkstümlichen  Vorstellungen  heraus- 
bekommen konnte.  Bei  Päraskara  sind,  wie  wir  gesehen  haben, 
die  bhütagrhijäh  unter  die  Gottheiten  des  Bhütayajna  aufgenom- 
men (II  9.  3).  Niemand  kann  bezweifeln,  dass  es  sich  hier  um 
niedrigere,  volkstümliche  Gottheiten  handelt.  Darauf  deutet  auch 
die  mask.  Form  des  Wortes.  Aber  nach  den  Ritualisten  wären 
die  (drei)  bhütagrhijäh  mit  Parjanya,  den  Wässern  und  der  Erde 
identisch,  hhütagrhyehhgo  manike  trin  (seil,  halln  haref)  parjan- 
yäyädhhyah  prthivyai.  —  Sehr  deutlich  merkt  man  die  Spuren 
dieser  Umdeutung  in  einem  schon  bei  der  Besprechung  des 
Baliopfers  hervorgehobenen  Zug  des  Ritus,  nämlich  in  der  Be- 
ziehung des  Opfers  auf  bestimmte  Lokalitäten  ausserhalb  und 
innerhalb  des  Hauses.  Wie  wir  oben  gesehen  haben,  schrieben 
die  Texte  bestimmte  Stellen  vor,  an  denen  man  die  Balis  nieder- 
legen soll.  Die  Deutlichkeit,  mit  welcher  der  ursprüngliche  Cha- 
rakter des  Ritus  sich  in  diesem  Zuge  verrät,  weist  darauf  hin, 
dass  es  sich  nur  um  eine  oberflächliche  Retusche  des  demselben 
zu  Grunde  liegenden  volkstümlichen  Opferbrauchs  handelt.  Bei 
diesem  legte  man  offenbar  die  Opfergaben  an  verschiedenen 
Stellen  aus  für  dort  wohnende  oder  gern  verweilende  Wesen, 
was  von  den  Spenden  des  rituellen  Bhütayajna  fast  nur  aus- 
nahmsweise gilt.  Am  deutlichsten  kommt  der  Unterschied  zwischen 
dem  Grundgedanken  des  volkstümlichen  Ritus  und  den  bei  dem 
brahmanisierten  Bhütayajna  befolgten  Gesichtspunkten  zum  Vor- 

beings"  wieder,  und  ebenso  Äp.  DhS.  I  2.  15  (SEE.  II).  Gaut.  DhQ.  V  3  über- 
setzt er:  "He  sliall  worship  gods,  manes,  men,  goblins  (and)  Esis"  (SEE.  II). 
Von  den  übrigen  Übersetzern  des  Man.  DhC.  gibt  Loiseleur  Deslongchamps 
(Lois  de  Manou  .  .  .  traduites  du  Sanscrit  par  L.  D.,  Paris  1S33)  den  Beleg  in 
in  70  (balir  bhautah)  folgendermassen  wieder:  "le  riz,  ou  tout  autre  aliment 
donne  aux  creatures  Vivantes,  est  l'offrande  aux  Esprits",  vgl.  III  81.  Strehly 
(in  den  Annales  du  Musee  Guimet,  Tome  11,  Paris  1893)  übersetzt  bhüta  — 
mit  "les  Etres"  =  les  Esprits,  vgl.  die  Anm.  zu  III  70;  III  93:  "tous  les  Etres  ' ; 
BuKNELL-HoPKiNS  (E.  and  H.,  The  Ordinances  of  Manu,  Trübners  Oriental  Series, 
London  1884)  "all  beings,  beings".  Oldenbeug  übersetzt  hhütayajha  Aqv.  Gr. 
m  1.2  (SEE.  XXIX)  mit  "the  Sacrifice  to  the  Beings",  Stenzlek  (ADMG.  Bd 
IV)  mit  "Wesenopfer";  für  Pär.  Gr.  II  9.7  (vigvebhijo  devebhyo)  vigvebhyagca  bhütebh- 
j/ah  hat  derselbe  (AÜMG.  VI)  "allen  Wesen  (Elementen)".  Eggeling,  Qat.  Er. 
XI  5.6,1   "the  sacrifice  to  beiugs". 
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schein,  wenn  man  z.  B.  dem  Opfer  für  die  Raksas  am  Kehricht- 
haufen oder  dem  für  die  Dämonen  auf  dem  Hausdache  die  Opfer 
für  Käma  und  Manyu  im  Bette  bzw.  am  Abort,  oder  das  für 
die  Wässer  beim  Wasserbehälter,  das  für  die  Pflanzen  dort,  wo 
die  Pflanzen  aufbewahrt  sind,  das  für  die  Bäume  im  Mörser 
oder  beim  Mittelpfosten,  das  für  Visnu  auf  dem  Mühlstein,  das 
für  die  Schutzherren  der  Welto-ogenden  in  den  verschiedenen 
Himmelsrichtungen  u.  s.  w.  zur  Seite  stellt.  In  den  letzteren 
Fällen  handelt  es  sich  um  eine  theoretisch  zustandegebrachte 
Verbindung  zwischen  den  Gottheiten  und  den  betreffenden  Lo- 
kalitäten —  zum  Teil  begreiflich,  zum  Teil,  wie  beim  Opfer  an 
Yisnu  oder  die  Maruts  (Vaisn.  DhQ.  LXYH.  13)  auf  dem  Mühlstein 
und  anderen  Spenden,  schwerer  zu  verstehen  — ,  in  den  vorigen 
Fällen  um  eine  reelle  Gegenw^art  der  Gottheit.  Dass  hier  ein- 
fach konstruiert  wurde,  verrät  sich  auch  darin,  dass  die  Texte 
zum  grossen  Teil  verschiedene  Gottheiten  mit  demselben  Platze 
oder  dieselbe  Gottheit  mit  verschiedenen  Plätzen  verbinden.  Na- 
türlich sind  nicht  alle  diese  Opferlokalitäten  nur  aus  dem  volks- 
tümlichen Kulte  übernommen,  sondern  sehr  wahrscheinlich  hat 
man  nach  dem  in  diesem  vorliegenden  Muster  Neues  hinzugefügt, 
und  es  ist  nicht  leicht,  in  den  einzelnen  Fällen  zu  entscheiden, 
ob  es  sich  um  Plätze  handelt,  die  im  volkstümlichen  Opferbrauch 
eine  Bolle  gespielt  haben,  oder  nur  um  Erfindungen  seitens  der 
P-itualisten.  Die  ersterwähnte  Auffassung  scheint  mir  zuzu- 
treffen, z.  B.  wenn  man  am  Abort  einen  Bali  auslegt  (Gobh;, 
Khäd.,  Qänkh.).  Es  gilt  nämlich  vom  Abort  wie  von  schmut- 
zigen Stellen  im  allgemeinen,  dass  er  ein  beliebter  Aufenthalt 
verschiedener  Dämonenwesen  ist.  Man  vergleiche  Crooke,  PR. 
I  293 :  "Bhüts  frequent  privies  and  dirty  places  of  all  kinds. 
Hence  the  caution  with  Avhich  a  Hindu  performs  the  offices  of 
nature,  his  aversion  to  going  into  a  privy  at  night,  and  the 
precaution  he  uses  of  taking  a  brass  vessel  with  him  on  such 
occasions.  Mr.  Campbell  supposes  this  to  depend  on  the  expe- 
rience  of  the  disease-bearing  properties  of  dirt.  'This  belief  ex- 
plains  the  puzzling  inconsistencies  of  Hindus  of  all  classes,  that 
the  house,  housedoor,  and  a  little  in  front  is  scrupulously  clean, 
while  the  jard  may  be  a  dung-heap  or  a  privy.  As  long  as  the 
house    is    clean,  the  Bhüt  cannot  come  in.     Let  him  live  in  the 
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privy;  he  cannot  do  much  härm  there'"^.  —  Die  Spende  im  Bett 
kann  sehr  wohl  einen  alten  Gebrauch  repräsentieren,  da  auch 
dieser  Platz  dem  Besuche  solcher  Wesen  ausgesetzt  ist 2.  — 
Dass  gewisse  Hausgottheiten  auch  bei  den  Wassergefässern  ihren 
Aufenthalt  haben  konnten,  sieht  man  aus  Crooke  a.  a.  0.  I  130: 
"In  her  form  as  household  goddess,  Sitalä  is  often  known  as 
Thandi,  or  "the  cool  one",  and  her  habitation  is  in  the  house 
behind  the  water-pots  in  the  cold  damp  place  where  the  water 
drips.  Here  she  is  worshipped  by  the  house-mother,  but  only 
cold  food  or  cold  water  is  offered  to  her".  Sitalä  ist  Krankheits- 
göttin, vor  allem  Pockengöttin,  vgl.  Crooke,  a.  a.  O.  125  ff.  und 
JoLLY,  Medicin  94  f.  —  In  der  Türöffnung  —  auf  der  Schwelle, 

*  Dieselbe  Vorstellung  findet  sich  im  slavischen  Volksglauben  betreffs  der 
Hexen,  die  wohl  in  dieser  wie  so  vielen  anderen  Beziehungen  nur  Erbinnen 
des  Dämonenvolks  sind.  Vgl.  Krauss,  Slav.  Volksforschungen  71  u.  Anm.  2: 
"Das  südslavische  Bauernhaus  hat  keinen  Anstandort,  und  die  Leute  sind  ge- 
nötigt, auf  dem  Düngerhaufen  oder  sonst  wo  auf  einem  Platz,  wohin  man  den 
Kehricht  wirft,  ihre  Notdurft  zu  verrichten.  Solche  Orte  sind  aber  nach  dem 
Volksglauben  Tummelplätze  der  Hexen.  Darum  hält  man  ein  Stück  Brot  in 
dem  Mund,  während  man  auf  einem  solchen  Orte  weilt;  dadurch  wird  die  Macht 
der  Hexen  gebrochen".  Dazu  fügt  der  Verfasser  folgende  Bemerkung:  "Das 
Brot,  das  man  in  den  Mund  nimmt,  ist  wohl  nichts  anderes  als  ein  Opfer,  das 
man  der  Hexe  darbringt,  die  im  Dünger  haust,  vim  sie  zu  versöhnen  wegen 
der  Verunreinigiing  ihres  Aufenthaltortes ;  Brot  opfert  auch  der  russische  Bauer 
auf  dem  Dünger  den  Ljesje".  —  Betreffs  der  Vorstellung,  dass  Dämonen  mit 
Vorliebe  schmutzige  Stellen  aufsuchen  vgl.  weiter  Ceooke,  a.  a.  O.  I  243  ("They 
—  the  Bhüts  —  prefer  dirty  places  to  tliose  which  are  clean ;  so  when  a  person 
goes  to  worship  a  Bhüt,  he  does  so  in  some  dirty,  retired  place"  .  .  .);  136 
("The  Bengalis  have  a  special  service  for  the  worship  of  Ghentu,  the  itch 
godling.  The  scene  of  the  service  is  a  dunghill"  .  .  .);  Walhouse,  a.  a.  O. 
410  (nach  W.  "an  evil  spirit  was  declared  by  the  Rabbins  to  inhabit  every 
privy  in  the  world");  Krauss,  Volksglaube  und  religiöser  Brauch  der  Südslaven 
68  (der  Pestfrau  stellt  mau  Milch  auf  dem  Düngerhaufen  aus);  108  f. 

*  Vgl.  Crooke  a.  a.  O.  H  13  f.  und  die  allgemein  verbreitete  Vorstellung 
von  nächtlichen  Plagegeistern,  welche  die  Schlafenden  in  verschiedener  Weise 
bedrängen:  dem  Alpdrücken,  den  incubi  und  succubi.  "Wenn  man  dem  Alp 
aber  ein  Geschenk  verspricht,  in  Schlesien  meist  ein  Brot,  so  geht  er  fort  und 
holt  es  sich  am  andern  Tage  in  seiner  wahren  Gestalt",  Wuttke,  Deutscher 
Vollcsabergl.  122  f.  In  der  Vorstellung  der  vedischen  Inder  sind  die  Dämonen 
lüsterne  Wiesen,  die  ihre  Weiber  in  der  Nacht  beschlafen  und  ihnen  in  ver- 
schiedener Weise  Schaden  antun,  vgl.  AV.  IV  37.  7  und  VHI  6.  Unter  den  vielen 
Dämonen  die  TS.  IV  5.  5  ff.  nach  den  Plätzen,  wo  sie  hausen,  benannt  werden, 
findet  sich  auch  einer  der  als  talpya  "der  im  Bett  hausende,  ins  Bett  gehörende" 
o.  dgl.  bezeichnet  wird  (9  e). 
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bei  den  Türpfosten  ii.  dgl.  —  soll  nach  der  Vorschrift  fast  aller 
Texte  eine  Spende  —  oder  sollen  mehrere  Spenden  —  ihren 
Platz  habend  Bekanntlich  spielt  die  Tür  als  Aufenthaltsort  von 
Gottheiten,  die  mit  dem  Hause  —  dem  Tempel,  der  Stadt  u.  dgl. 
—  nahe  verbunden  sind,  und  demzufolge  auch  als  Opferplatz  und 
geweihte  Stätte  eine  wichtige  ßolle  im  Glauben  und  Kulte 
der  verschiedensten  Völker.  Indien  macht  davon  keine  Aus- 
nahme-. Wir  haben  allen  Grund,  dem  obigen  Brauch  eine  analoge 
Vorstelliingsweise  zu  unterlegen.  Dass  es  sich  hier  um  keine 
zufällige  brahmanische  Erfindung  handelt,  darauf  weist  auch  die 
grosse  Einstimmigkeit  hin,  mit  welcher  die  verschiedenen  Texte 
das  betreffende  Opfer  vorschreiben.  Viel  deutlicher  als  in  den 
Vorschriften  der  vedischen  ßitual-  und  ßechtstexte  tritt  die 
Bedeutung  der  Türschwelle  als  Opferplatzes  beim  Hauskultus 
im  folgenden  dem  Mrcchakatika  entnommenen  Passus  hervor. 
Im  Beoinne  des  ersten  Aktes  des  genannten  Dramas  kommt 
nämlich  die  Rede  ein  paarmal  auf  den  häuslichen  Kultus.  Mai- 
tre^'a,  der  sich  im  Hause  des  Brahmanen  Cärudatta  eingefunden 
hat,  um  diesen  zu  treffen,  sagt,  als  er  ihn  kommen  sieht:  "fN« 
cärudattah  siddhilcrtadevaMryo  grhadevatäncun  hcdhn  kurvann  Ha 
evägacchati"' .     Dann    tritt    Cärudatta    auf.     Im    Begriffe,  das  ge- 

'  So  Gobh.,  Cänkh.  (wegen  dieser  beiden  vgl.  oben)  Khäd.  I  5.  24;  Pär.  II  9.  4; 
Äp.  DhS.  II  4.2.  f.;  Man.  DhC  HI  88;  Vaisn.  DhC-  LXVII.  10;  Gavit.  DhC.  V  12. 

'^  Wegen  der  hierher  gehörenden  Vorstellungen  vgl.  Enc.  of  Eel.  and  Eth. 
unter  "Door"  und  die  von  Winteknitz,  Das  altind.  Hochzeitsrituell  72  zusammen- 
gebrachten Belege;  wegen  der  Slaven  Kkauss,  Volksglaube  xi.  Rel.  Brauch  der 
Südsl.  15-4  f.,  160.  Aus  dieser  Vorstellungsweise  leiten  Winternitz  am  genannten 
Orte  und  Chooke,  Folklore  Bd.  XIII  238  ff.,  wohl  mit  Recht  das  auch  im 
indischen  Hochzeitszeremoniell  vorkommende  Verbot  für  die  Braut  her,  beim 
Eintritt  in  das  Havis  des  Bräutigams  auf  die  Schwelle  zu  treten.  Ich  ziehe  ein 
paar  Beispiele  aus  moderner  indischer  Zeit  heran,  die  eine  nähere  Parallele  zum 
obigen  Opferbrauch  darbieten.  In  Bihär  wohnt  der  Hausgeist  unter  der  Küchen- 
schwelle, wo  man  ihm  Opfer  darbringt  (Crooke,  PR.  I  292).  Im  nordwestl. 
Indien  wird  bei  der  Ernte  ein  schalenförmiger  Kuchen  aus  Kuhmist,  mit  Koru 
gefüllt  und  mit  Wasser  begossen,  auf  die  Schwelle  gestellt  (Folklore  Record  1882 
S.  34).  Die  erste  Getreidegarbe  wird  neben  die  Schwelle  gelegt  und  zwischen 
ihr  und  der  Schwelle  giesst  man  für  die  Hausgottheit  eine  Libation  als  Erstlings- 
opfer der  Ernte  aus  (ib.  und  Trdmbull,  Threshold  Covenant  16;  beide  Hinweise 
sind  nach  der  Enc.  of  Rel.  a.  Eth.  angegeben).  Unter  den  Maler  in  Chota  Nägpur 
hat  man  eine  Türgottheit  Dwära  Gusäln,  "den  Herrn  der  Haustür",  den  man, 
wenn  das  Haus  von  Unheil  getroffen  worden  ist,  mit  Opfergaben,  die  vor  der 
Tür  dargebracht  werden,  befriedigen  muss  (Crooke,  a.  a.  O.  I  104  f.). 
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nannte   Baliopfer  darzubringen,  beklagt  er  seine  Armut  mit  fol- 
genden Worten: 

yäsäm  halih  sapadl  madgrhadehaUnäm 

Juutisaig  ca  särasaganaig  ca  vihiptapürvah  \ 

täsv  eva  samprati  virüdhatrnänJcuräsu 

hljähjalih  patati  TcUamuTchävaUdhah  || 
Etwas  später  sagt  er  zu  Maitreya,  offenbar  auf  das  nämliche 
Baliopfer  hindeutend:  hrto  mayä  grhadevatähhyo  halilj,  gacclia  tvam 
api  catuspathe  mätrbhyo  halim  upahara.  Er  bringt  also  zuerst 
den  Göttern  seine  Huldigung  und  opfert  sodann  auf  der  Tür- 
schwelle den  Gottheiten  (Schutzgottheiten?)  des  Hauses.  Haben 
wir  hier  nicht  das  tägliche  ßaliharana,  so  wie  sich  diese  Opfer- 
handlung in  der  Praxis  ausnahm?  Auch  im  Man.  Dh(^.  (HI  117) 
und  Vas.  Dh(^.  (XI  4)  sind  es,  wie  wir  gesehen  haben,  die 
Grhadevatäs,  auf  welche  der  Ritus  sich  in  erster  Hand  zu 
beziehen  scheint,  und  dasselbe  ist  im  MBh.  XHI  100.  lo  der 
Y2A\: pitaraq  ca  mahähhägä  rsayag  ca  tapodhanäh  \  grhyäg  ca  devatäh 
mrväh  priyante  vidhinärcitäh  \\  heisst  es  dort  mit  Bezug  auf  die 
häuslichen  Riten  ^.  Es  kann  jedenfalls  nicht  bezweifelt  werden, 
dass  wir  in  dieser  täglichen  Speisung  der  Hausgottheiten  einen 
der  wichtigsten  der  dem  Bhütayajiia  zu  Grunde  liegenden  volks- 
tümlichen Gebräuche  wiederfinden.  Wir  haben  schon  gesehen, 
dass  zu  den  Geräten  des  vedischen  Hauses  auch  Altäre  mit 
Götterbildern  und  Sesseln  gehörten.  So  deutet  denn  alles  darauf 
hin,  dass  was  hinter  dem  Bhütayajna  des  Grhyarituals  steckt  im 
wesentlichen  der  tägliche  Hauskult  der  vedischen  Inder 
ist  —  ich  meine  da  natürlich  den  genuin  volkstümlichen 
Hauskult,  der  wohl  übrigens  nur  in  einem  sehr  begrenzten 
brahmanisch-orthodoxen  Kreise  wirklich  durch  das  Musterritual  der 
Grhyasütren  ersetzt  worden  war^  —  und  der  als  Teil  dieses 
Zeremoniells    durch    die    theoretisierende  Bearbeitung  der  Theo- 

^  Vgl.  V.  6,  wo  vorgeschrieben  wird,  dass  man,  bevor  man  selbst  zn  essen 
beginnt,  aus  der  bereiteten  Speise  einem  Gaste  die  erste  Portion  geben  und 
auch  Balispenden  g?'hoddege  darbringen  solle:  "dadurch  werden  die  devatäh  zu- 
friedengestellt". 

^  Es  lässt  sich  natürlich  auch  sehr  gut  denken,  dass  man. in  den  er- 
wähnten Kreisen  zwar  dieses  Ritual  befolgte,  daneben  aber  auch  beliebige  in 
dasselbe  nicht  aufgenommene  Opferbräuche  vollzogen  hat.  Dass  es  indessen 
keineswegs  nur  als  ein  theoretisches  Erzeugnis  betrachtet  werden  darf,  sondern 
auch    in    der    Praxis    befolgt    wurde,    kann    man   daraus  sehen,  dass  der  Ritus 
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logen  nach  und  nach  in  den  unter  dem  Namen  Bhütayajüa  vor- 
liegenden E-itus  umgestaltet  wurde.  Fragt  man,  was  der  Anlass 
dieser  Umgestaltung  gewesen  sein  mag,  was  eigentlich  bei  ihr 
das  treibende  Motiv  ausmachte,  so  scheint  die  Antwort,  ausser 
in  der  Doppeldeutigkeit  der  Begriffe  hliütci,  hhütayajua  u.  s.  w., 
welche  die  Ritualisten  zu  Konstruktionen  einlud,  vor  allem  in 
der  so  oft  bezeugten  religiösen  Exklusivität  des  orthodoxen  Brah- 
manentums  zu  finden  zu  sein,  in  jener  Exklusivität,  die  in  der  aus- 
gesprochenen Vorliebe  des  letzteren  für  den  altherkömmlichen 
Götterkreis  des  Higveda  und  des  Rituals,  und  in  seiner  ableh- 
nenden oder  ignorierenden  Haltung  gegenüber  dem  Dämonen- 
kult des  Volkes,  aber  auch  gegenüber  dem  Kult  der  niederen 
Götterwelt  überhaupt,  zum  Ausdruck  kam.  —  Auf  welche  Gott- 
heiten nun  dieser  volkstümliche  Hauskult  Bezug  nahm,  lässt  sich 
genauer  nicht  sagen,  nur  so  viel  kann  man  behaupten,  dass  es 
Wesen  niedrigerer  Ordnung  gewesen  sein  müssen  und  dass  bei 
ihm  doch  wohl  vor  allem  gewisse  Schutzgottheiten  des  Hauses 
und  seiner  Bewohner  in  Betracht  kamen  i.  Aber  auch  böse, 
dämonische  Wesen  wird  man,  um  sie  abzufinden,  mit  regel- 
mässigeren  Opfern  bedacht  haben.  So  ist  es  sehr  wahrscheinlich, 
dass  wir  in  der  oben  (S.  104)  angeführten  Vorschrift  des  Äp.  DhS., 
dass  man  nach  der  Mahlzeit  die  an  den  Kochtöpfen  haftenden 
Speiseresten  dem  ßudra  an  einer  nördlich  vom  Wohnhause  gelege- 
nen Stelle  opfern  solle,  einen  alten  Volksbrauch  zu  sehen  haben. 
Es  braucht  übrigens  kaum  bezweifelt  werden,  dass  auch  die  be- 
sprochenen Schutzgottheiten  in  vielen  Fällen  als  reine  Dämonen- 
wesen aufzufassen  sind.  Darauf  deutet  folgende  sehr  interessante 
Stelle  aus  dem  MBh.,  die  überhaupt  von  dem  häuslichen  Kultus 
der  alten  Inder  ein  ganz  anderes  Bild  als  die  priesterlichen 
Ritualtexte  gibt  und  durchaus  für  die  oben  dargelegte  Auffassung 
des  Bhütayajfia  und  seiner  Gottheiten  spricht  —  ich  meine  die 
schon  vorher  erwähnte  Erzählung  von  der  Geburt  des  Königs 
Jaräsandha   im  MBh.  H  17 — 18.     König  Brhadratha,  dem  Vater 


noch  heutzutage  in  ganz  derselben  Form  von  orthodoxen  Brahmanen  praktiziert 
wird,  in  welcher  er  in  den  Eitualtexten  vorgeschrieben  ist,  vgl.  Monier  Williams, 
Brähmanism  and  Hindüism  421  ff. 

^  Wenn  die  Grhadevatäs  genannt  werden,  kann  man  sehr  wohl  aucli 
an  die  Götterbilder  des  Hauses  denken,  um  so  mehr  als  man  diese  kurz  und 
gut  Devatäs  nannte. 
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des  J.,  wird  von  seinen  zwei  Gemahlinnen  je  ein  halbes  Kind 
geboren.  Die  Missgeburten  wurden  auf  einem  Kreuzweg  aus- 
gesetzt. Dort  findet  sie  eine  ßäksasi,  namens  Jarä,  "eine  Fresserin 
A^on  Fleisch  und  Blut"  (niämsagonitahhojanä),  und  fügt  die  beiden 
Hälften  zusammen.  So  entstand  ein  Knabe,  auf  dessen  Schrei 
die  Einwohner  des  Palastes  herbeieilen.  Auf  des  Königs  Frage, 
wer  sie  sei,  antwortet  die  Räksasi  mit  folgenden  Worten  (II  18.  i  ff.): 
"Ich  bin  eine  ßäksasi  namens  Jarä  ...  In  deinem  Hause  verehrt 
{tava  vegmani  püjitä)  habe  ich  dort  mit  Wohlbehagen  verweilt. 
Vormals  geschaffen  von  Svayambhü  bin  ich  stets  in  jedem  Hause 
anwesend,  "die  Hausgöttin"  genannt  (grhe  grhe  manusT/änäm 
nityani  tisthämi  rähmsl  grhadev'iü  nämnä).  Wer  mich  mit  Ehr- 
furcht und  Liebe  (bhaJctyä)  an  der  Wand  (seines  Hauses)  zusammen 
mit  meinen  Söhnen  und  in  schöner  Form  abbildet,  in  dessen 
Haus  wird  Gedeihen  sein  —  wenn  er  dies  nicht  tut,  wird  er  zu 
Grunde  gehen.  Verweilend  in  deinem  Hause,  o  König!  und  stets 
verehrt,  an  die  Wand  gemalt,  umgeben  von  meinen  zahlreichen 
Söhnen,  und  geehrt  mit  Wohlgerüchen  und  Blumen,  mit  Weih- 
rauch und  allerhand  Speisen,  denke  ich  immer  daran,  wie  ich 
dir  wiedervergelten  mag"  u.  s.  w.  Es  verdient  besonders  be- 
merkt zu  werden,  dass  das  hier  Angeführte  Kultbräuche  wieder- 
spiegelt, die  in  den  höheren  Gesellschaftskreisen  vorkamen. 
Überhaupt  kann  unter  dem  Bhütayajna  mancherlei  zusammen- 
geführt sein,  möglicherweise  hat  man  alle  Hausopfer,  die  nicht 
direkt  als  selbständige  Riten  im  häuslichen  Zeremoniell  Platz 
gefunden  hatten,  als  durch  die  genannte  Opferhandlung  vertreten 
angesehen.  Man  braucht  dabei  nicht  nur  an  tägliche  Opfer  zu 
denken'. 

Es  ist  indessen    nicht    unwahrscheinlich,  dass  das  derselben 


^  Man  könnte  versucht  sein,  in  einigen  der  nach  den  Ritualbüchern  bei 
dieser  Gelegenheit  zu  vollführenden  Opfer  auch  ein  Stück  volkstümlichen  Haus- 
geräts- und  Werkzeugkultes  wiederzufinden.  Wie  allgemein  ein  derartiger  Kult 
im  heutigen  Indien  ist  —  dabei  werden  auch  Opfer  gebracht  —  kann  man  aus 
Crooke,  PE.  II  184  ff.;  191  ff.  sehen.  Es  wird  zur  vedischen  Zeit  nicht 
anders  gewesen  sein.  Auch  im  brahmanischen  Ritual  begegnet  viel  derartiges, 
vgl.  Macdonell,  VM.  154  f.  Wenn  nun  z.  B.  vorgeschrieben  wird,  dass  man 
Vismi  oder  den  Maruts  auf  dem  einen  der  Mühlsteine  (dr?adi)  eine  Spende 
opfern  soll  (oben  S.  191),  ist  das  nicht  eine  Umdeutiuig  eines  ursprünglich  dem 
Steine  selbst  gezollten  Kultes?  Der  Mühlstein  hat  offenlmr  seit  ältester  Zeit 
als    irgendwie    kraftbegabter,    heiliger   Gegenstand  eine  wichtige  Rolle  in  Vor- 
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wesentlich  zugrunde  liegende  Opfer  schon  von  Haus  aus  mit 
der  Mahlzeit  nah  verbunden  war,  wie  es  in  den  Grhyasütren 
der  Fall  ist  und  als  Anteil  der  Götter  an  derselben  angesehen 
wurde,  wahrscheinlich  ist  wenigstens,  dass  ein  solcher  Gebrauch 
einen  wichtigen  Einschlag  in  dem  betreffenden  Ritus  bildete. 
Wie  wir  gesehen  haben,  o])fert  man  bei  dem  Devayajiia  und 
Baliharana  von  der  für  die  Mitglieder  des  Hauses  zubereiteten 
Speise,  und  aus  mehreren  Vorschriften  geht  hervor,  dass  es  als  eine 
heilige  Pflicht  angesehen  wurde,  den  Göttern  ihren  Anteil  an 
der  Mahlzeit  zu  geben,  und  zwar  bevor  man  selbst  zu  essen 
begann.  So  heisst  es  (^at.  Br.  H  8.  i,  ii:  sa  yat  tato  (seil, 
nach  dem  Abendagnihotra)  rätryägnäti  hutocchistam  eva  tan  nira- 
vattabülij  acnäti,  hutocchistasya  hy  eväguihotrcün  juhvad  aritä. 
Qänkh.  ((^änkh.  Gr.  H  14.  23)  fügt  zu  der  Darstellung  des 
täglichen  Baliharana  folgende  Vorschrift  hinzu:  "Er  esse  nichts, 
ohne  zuerst  einen  Teil  davon  zum  Opfer  abgeschnitten  zu 
haben'".  Gobhila  schreibt  Baliopfer  von  jeder  zubereiteten 
Speise  vor,  sei  es  dass  dieselbe  für  die  Pitaras,  zu  glück- 
bringenden Zwecken,  oder  zu  gewöhnlichen  Zwecken  zube- 
reitet worden  ist  (Gobh.  Gr.  I  4.  20).  Nach  Man.  Dh(^.  UI 
117  f.  soll  der  Hausvater,  nachdem  er  den  Göttern,  den  Rsis, 
den  Vätern  und  den  Hausgottheiten  seine  Ehrfurcht  bezeugt 
hat,  selbst  hintennach  den  Überrest  essen.  "Wer  aber  (nur)  zu 
seinem  eigenen  Besten  kocht,  der  isst  bloss  Sünde  {aghasY''  ^ 
Desgleichen  Bhagavadg.  III  13.  Dass  in  der  indischen  Volkssitte 
seit  alters  her  die  Mahlzeit  wirklich  mit  einem  Opfer  verbunden 
war,  darauf  deuten  auch  andere  Umstände.  Unter  den  Lamas 
ist  es  Sitte,  immer,  wenn  man  isst,  ein  Tischgebet  zu  sprechen, 
wobei  die  Speise  verschiedenen  Wesen  geweiht  wird,  und  einen 
Teil  derselben  zu  opfern.  Dieser  Brauch  rührt  nach  der  eigenen 
Angabe  der  Lamas  von  dem  buddhistischen  Mahäyänaritual  her, 
was  unzweifelhaft  richtig  ist.  Das  Folgende  ist  aus  Waddells 
Artikel    "Lämaist    Graces  before  Meat",  JRAS.  1894  p.  265  ff., 

Stellung  und  Eitual  gespielt.  Im  vedischen  Hochzeitszeremoniell  soll  die  Braut 
bei  gewisser  Gelegenheit  den  Mühlstein  betreten  (vgl.  Hillebeandt,  Eituallit. 
65  f.;  Ä9V.  Gr.  I  7.  3  u.  7,  Gobh.  Gr.  II  1.16;  2.3  f.).  Dasselbe  geschieht  noch 
heutzutage,  wo  er  ausserdem  in  anderen  magischen  und  religiösen  Zeremonien 
zur  Anwendung  kommt  und  auch  Gegenstand  göttlicher  Verehrung  ist  (Crookr. 
a.  a.  O.  II  166). 

^  Vgl.  EV.  X  117.6  und  Sieg,  Sagenstoffe  des  Rgveda  9. 
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genommen :  "Before  drinking,  tlie  Lamas,  like  tlie  Romans,  pour 
out  some  of  the  beverage  as  a  libation  to  their  Lares,  and  other 
gods".  So  ist  es  Brauch,  wenn  man  Tee  trinkt,  zuerst  einige 
Tropfen  auf  den  Boden  zu  spritzen,  wobei  man  folgende  Worten 
ausspricht:  "To  all  the  dread  locality,  demons  of  this  country, 
\ve  off  er  this  good  Chinese  tea!  Let  us  obtain  our  wishes!  And 
may  the  doctrines  of  Buddha  be  extended!"  Ich  führe  einige 
Mantras  aus  dem  Tischgebet  der  Gelug-pa  an,  "the  most  pure 
of  all  the  Lämaist  sects" :  "This  luscious  food  of  a  hundred 
tempting  tastes,  is  here  reverendly  offered  by  us  —  the  animal 
beings  —  to  the  Jinas  (the  Dhyäni  Buddhas)  and  their  princely 
«ons  (Celestial  Bodhisattvas).  May  rieh  blessings  overspread 
this  food.  Om-Ah  Hungf ...  It  is  offered  to  the  Tutelaries, 
Witches,  and  Defensores  fidei  —  Om  Deva  DaJcim,  Sri  Dhar- 
mapäla  sajMriivara  vajra  nahvidya-ah  Hungf  One  piece  (is 
offered)  to  the  powerful  Demon-Lord  (flbang-bahi-/ibyung-po;  Skt. 
Bhütesvara)  —  Om-Ägra-Pinda-ashi  hhija  sirähä!  .  .  .  One  piece 
to  /tprog-ma  —  Om  Harite-sivähä!  One  piece  to  the  500  brothers 
or  sisters  —  Om  Harite  maha-vajra-tjäksliini  hara-hara  sarva  päpi- 
malcslii  swähäf"'  Harite  bezieht  sich  auf  die  menschenfressende 
Yaksini  mit  den  fünfhundert  Kindern,  die  Buddha  zwang,  ihre 
Menschenfresserei  aufzugeben,  indem  er  ihren  am  innigsten  ge- 
liebten Sohn  in  seiner  Bettlerschale  versteckte  und  sie  auf  diese 
Weise  zur  Fügsamkeit  brachte.  "The  Lamas  assert  that  Buddha 
also  promised  Hariti  that  the  monks  of  his  order  would  here- 
after  feed  both  herseif  and  her  sons:  hence  their  introduction 
into  this  Grace;  and  each  Lama  dailj^  leaves  on  his  plate  a 
handful  of  his  food  expressly  for  these  demons,  and  these  leav- 
ings  are  ceremoniously  gathered  and  thrown  down  outside  the 
Monastery  gate  to  these  pretas  and  other  starveling  demons"  ^  — 
Offenbar  begegnet  uns  hier  ein  tiefgewurzelter  (indischer)  Volks- 
brauch, der  dem  buddhistischen  Zeremoniell  einverleibt  worden 
ist.  Ähnliches  treffen  wir  im  heutigen  Indien:  "When  a  man 
is  having  a  specially  good  dinner",  sagt  Crooke,  Pß.  II  11,  "he 
should  select  an  auspicious  moment  and  throw  a  little  into  the 
fire  .  .  .  Orthodox  Hindus  pretend  that  this  offering  of  food  at 
a  meal    is    a    sacrifice    to  Annade va,  the  god  of  food".     Monier 

^  Vgl.  hierzu  das  Opfer  an  die  bei  Tag  und  bei  Nacht  umherstreichenden 
Bhütas  beim  täglichen  Baliharana. 
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Williams  gibt  a.  a.  0.  423  ff.  eine  Darstellung  von  den  Zere- 
monien, die  von  orthodoxen  Brahraanen  und  anderen  Familien 
hoher  Kaste  beim  Mittagsessen  beobachtet  werden,  welcher  ich 
folgendes  entnehme.  Nachdem  man  das  Tischgebet  gelesen  hat, 
darf  man  nicht  unmittelbar  zu  essen  beginnen  "but  each  person 
first  places  either  four  or  five  small  mouthfuls  (gräsa)  of  food 
on  the  grouiid  on  the  right  side  of  his  leaf-plate.  These  are 
called  simplj  ähuti,  'offerings',  or  sometimes  Citrähuti,  'offerings 
to  Citra',  or  to  Citra-gupta,  whose  power  in  the  intermediate 
State  after  death  is  especially  dreaded.  While  placing  the 
mouthful  he  ought  to  say:  'Homage  to  Citra,  to  Citra-gupta,  to 
Yama,  to  Yama-dharma,  to  Bhur  bhuvah  svar'.  After  the 
dinner  is  over,  these  mouthfuls  are  left  to  be  eaten  by  cats  (if 
there  are  any  in  the  house),  or  together  with  the  leaf-plates  and 
whatever  is  left  upon  them,  they  are  thrown  to  the  cows,  or 
simply  thrown  out  of  the  house  to  be  eaten  by  dogs  or  animals 
of  any  kind".  Derselbe  Brauch  kann  nun  auch  für  die  vedische 
Zeit  nachgewiesen  w^erden,  nämlich  bei  der  feierlichen  Auf- 
nahme gewisser  Gäste,  dem  s.  g.  Argha  —  für  welche  besondere 
Bestimmungen  in  den  Grhyasütren  festgestellt  sind  —  wenn  der 
Gast  den  Madhuparka,  die  Honigspeise,  empfangen  hat:  dann 
muss  er  nach  Pär.  Gr.  (I  3.  18  f.),  ehe  er  zu  essen  beginnt,  mit 
den  Worten:  "Verehrung  dir  mit  dem  braunen  Antlitz!  ^  Was 
in  deinem  Essen  beschädigt  ist,  das  schneide  ich  aus  dir  weg" 
dreimal  etwas  davon  herausspritzen.  —  Qänkh.  Qr.  schreibt  vor 
(IV  21.7  ff.),  dass  er  ein  bisschen  vom  östlichen  Teil  des  Madhu- 
parka abkratzen  und  danach  die  Finger  in  der  östlichen  Hälfte 
der  Messingschale  (in  welcher  der  Madhuparka  überreicht  worden 
ist)  abstreifen  solle  mit  dem  Spruche :  "Mögen  die  Vasus,  die 
Agni  als  König  haben,  dich  geniessen".  In  derselben  Weise 
verfährt  er,  nach  den  Himmelsrichtungen  Süden,  Westen,  Norden 
und  aufwärts,  mit  Dedikationen  an  die  Pitaras  mit  Yama  als 
König  bzw.  die  Ädityas  mit  Varuna  als  König,  die  Rudras  mit 
Indra  als  König,  und  die  Vigvedevas  mit  Prajäpati  als  König.  — 
Nach  Äcv.  (I  24.  1 5  ff.)  soll  er  die  Finger,  mit  denen  er  die 
Speise  berührt  hat,  mit  den  Worten:  "Die  Vasus  mögen  dich 
mit    dem    Gäyatrimetrum    verzehren"  nach  Osten  abstreifen  und 

*  gyäväsya.     Steckt    unter    diesem    Namen  Rudra?     So  heisst  er  jedenfalls 
im  AV.  XI  2.  18  nach  der  Ppp.-Eezension,  oben  S.  46  Anm.  2  Vgl.  gleich  unten! 
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ebenso  nach  Süden,  Westen  und  Norden,  indem  er  sich  an  die 
ßudras  bzw.  die  Ädityas  und  die  Vicvedevas  mit  ähnlichen 
Sprüchen  wendet.  Dann  nimmt  er  mit  den  "Worten  ''^hhütehhyas 
tvä"'  dreimal  etwas  aus  der  Mitte  des  Madhuparka  heraus.  Nach 
Näräyana,  der  hier  dem  Bhäsyakära^  zu  folgen  scheint,  soll  man 
dabei  das  Herausgenommene  dreimal  in  die  Höhe  werfen,  wo- 
nach man  die  Speise  in  drei  Reprisen  geniesst  und  dabei  vor- 
geschriebene Formeln  ausspricht.  Im  Man.  Gr.  (I  9.  13)  wird  vor- 
geschrieben, dass  man,  ehe  man  zu  essen  beginnt,  ein  paar  Finger 
nach  jeder  Himmelsrichtung  (zuerst  im  Osten,  dann  im  Westen 
u.  s.  w.)  mit  der  Formel:  "Verehrung  dem  Rudra,  der  in  (bei?) 
der  Schale  sitzt"  (über  die  Schale)  hinaufstrecken  soll.  Diese 
Prozedur  scheint  anzudeuten,  dass  man  sich  gegen  Angriffe 
seitens  der  Dämonenwelt  schützen  wollte  (vgl.  oben  S.  93  f.,  117, 
120  ff.  und  s.  weiter  im  folgenden)  2.  Nach  Äcv.  und  Cäükh.  und 
wohl  auch  nach  Pär.  soll  man  also  vor  dem  Essen  ein  Bisschen 
von  dem  Madhuparka  als  Opfer  wegwerfen.  Es  ist  bezeichnend, 
dass  bei  Päraskara  der  abzuschneidende  Teil  als  etwas  Beschä- 
digtes, nicht  Essbares  angesehen  wird.  Man  darf  nicht  alles 
gemessen.  Es  wird  keinem  Zweifel  unterliegen,  dass  diese  Sitte 
aul  der  Vorstellung  irgendwelcher  den  Menschen  beim  Essen 
bedrohender,  gefährlicher  Einflüsse  beruht,  vor  denen  man  sich 
in  der  erwähnten  Weise  schützen  zu  können  glaubte.  Und  man 
dürfte  kaum  im  Irrtum  sein,  wenn  man  dieselbe  nach  der  Ana- 
logie des  Opfers  beim  Teetrinken  unter  den  Lamas  und  des 
oben  aus  moderner  Zeit  angeführten  Beispiels  als  eine  Sühn- 
spende an  göttliche  Mächte  versteht  (sieh  weiter  gleich  unten!). 
Zwar  liesse  es  sich  vielleicht  auch  denken,  dass  die  erwähnte 
Manipulation  eine  Vorsichtsmassregel  gegen  ganz  unpersönliche 
Zaubereinflüsse,  wie  das  böse  Auge  u.  dgl.,  wäre 3;  sie  kann 
natürlich  auch  zu  einem  toten,  nicht  mehr  verstandenen  Brauch 
herabgesunken  sein.  Aber  es  ist  bemerkenswert,  dass  diese 
Handlung    sowohl    in    vedischer    Zeit    wie  noch  heutzutage  und 


^  Hillebb ANDT,  Rituallit.  26. 

*  namo  rudräya  pätrasade  namo  rudräya  pätrasada  iti  prädegenädhy  adhi 
pratidigam  pradaksijiam  sarvato  'bhyuddigati.  Komm. :  adhy  adhi  pätrasyopari  sar- 
vato  'bhyuddigati;  äbhimukhyena  purastäd  ärabhya  pradaksinam  prädegena  ürdh- 
vam  digati. 

ä  Vgl.  Ckooke,  a.  a.  O.  II  11. 
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bei  den  Lamas  als  ein  Opfer  aufgefasst  wird.  Man  muss  diesem 
deutlichen  Fingerzeige  folgen,  was  natürlich  nicht  ausschliesst, 
dass  auch  andere  Vorstellungen  dazu  mitgewirkt  haben  können, 
den  gleichen  Brauch  hervorzurufen,  und  man  darf  also  schliessen, 
dass  die  indische  Yolkssitte  seit  alters  ein  Opfer  in  Verbin- 
dung mit  der  Mahlzeit  gekannt  hat^  Als  Bestandteil  der  Mahl- 
zeit wurde  diese  Zeremonie  auch  beim  Essen  des  Madhuparka 
beobachtet,  das  ja  eine  Mahlzeit  unter  besonders  feierlichen 
Formen  bezeichnet.  Es  ist  möglich,  dass  dieselbe  vor  allem  als 
nötig  angesehen  wurde,  wenn  man  sehr  wohlschmeckendes  Essen 
genoss,  vgl.  das  aus  Crooke,  PR.  II  11  oben  angezogene  Bei- 
spiel. Dies  würde  zu  einem  apotropäischen  Sinne  der  betref- 
fenden Observanz  gut  stimmen. 

Vielleicht  ist  es  möglich,  das  oben  nachgewiesene  Mahlzeit- 
opfer etwas  näher  zu  charakterisieren.  Beim  Essen  des  Madhu- 
parka wie  bei  dem  Teetrinken  der  Lamas,  und  dem  Mittagsessen 
im  heutigen  Indien  Avurde  die  Spende,  wie  wir  gesehen  haben, 
vor  dem  Beginn  der  Mahlzeit  dargebracht.  Und  gewisse  Züge 
deuteten  darauf  hin,  dass  die  betreffende  Praxis  als  eine  Sicher- 
heitsvorkehrung aufzufassen  war.  Allem  Anschein  nach  haben 
wir  hier  ein  Beispiel  der  weitverbreiteten  Sitte  des  Erstlings- 
opfers. Wie  es  z.  B.  von  der  neuen  Ernte  oder  dem  Jagdfang 
oder  der  Krigsbeute  gilt,  dass  sie  erst  dann  zur  freien  Ver- 
fügung stehen,  wenn  man  den  göttlichen  Mächten  die  Erstlinge 
davon  geweiht  hat,  so  muss  man  auch,  ehe  man  zu  essen  beginnt, 
ein  bisschen  von  der  Mahlzeit  opfern.  Man  vergleiche  die  bei 
Päraskara  gegebene  Motivierung  des  Wegw^erfens  eines  kleinen 
Teiles  des  Madhuparka  mit  dem  Kultmythe  (^at.  Br.  II  4.  3,  i 
ff.,  wo  erzählt  wird,  wie  der  Brauch  des  Opferns  der  Erstlings- 
früchte   von    den    Feldern    —    der    Ägräyanaritus    —  entstand: 


'■  Was  für  Götter  in  vedischer  Zeit  bei  dem  genannten  Opfer  eigentlich 
bedacht  wurden,  sagen  uns  die  Sütren  nicht,  was  indes  für  unsre  Frage  be- 
langlos ist.  Die  Hauptsache,  der  Gebrauch  beim  Essen  zu  opfern,  wird  durch 
den  betreffenden  Beleg  bezeugt.  —  Die  Vasus,  Eudras  u.  s.  w.  verdanken  hier 
wie  in  so  vielen  anderen  Formeln  nur  der  rituellen  Schablone  ihren  Platz  und 
sind  wohl  nichts  als  leere  Namen.  Die  in  die  Höhe  geworfene  Spende  galt 
wohl  den  Bhütas  —  es  ist  kein  Grund  vorhanden,  den  Ausdruck  von  den  Wesen 
zu  verstehen.  Vielmehr  könnte  das  Hinaufwerfen  der  Balispende  in  die  Luft  ein 
Opfer  an  umherschwärmende  Dämonen  andeuten.  Doch  ist  wohl  diese  Mani- 
pulation nur  als  Teil  des  zu  befolgenden  Schemas  aufzufassen. 
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während  an  der  vorigen  Stelle  gesagt  wird,  dass  der  wegzu- 
schneidende Teil  beschädigt  sei,  heisst  es  in  dem  Mythus  des 
Qat.  Br.,  die  Asuras  hätten  die  Pflanzen,  sowohl  die,  welche  den 
Menschen,  wie  die,  welche  den  Tieren  als  Nahrung  dienten,  teils 
durch  Zauber  und  teils  durch  Gift  verunreinigt  und  dadurch 
ungeniessbar  gemacht,  bis  sie  von  den  Göttern  mit  Hilfe 
des  Erstlingsopfers  wieder  brauchbar  gemacht  wurden. 
D.  h.  der  den  göttlichen  Mächten  geweihte  Teil  der  Mahlzeit 
hat  heiligen  Charakter,  ist  tabu  und  also  gefährlich  zu  geniessen, 
und  desgleichen  die  neue  Ernte,  bis  sie  durch  das  Erstlings- 
opfer   an    die    Götter  "entweiht"  worden   ist'.     Derselben 

^  Vgl.  Hubert  et  Mauss,  Melanges  d'histoire  des  religions  74  ff.  (bes. 
79  f.)  und  wegen  des  Ersfclingsopfers  beim  Essen  80^:  "Les  bön^dictions  tal- 
mudiques  et  synagoguales  ont  encore  accentue  ce  thöme  —  nämlich  dass  "de 
tout  ce  qui  vit  et  fait  vivre  les  premices  appartiennent  ä,  lahwe"  —  puisqu'elles 
sont  obligatoires  quand  on  goüte  pour  la  premiöre  fois  d'uu  fruit,  quand  on 
commence  le  repas  etc."  Vgl.  das  oben  angeführte,  das  Essen  einletende 
Tischgebet  bei  den  Lamas,  wo  die  Mahlzeit  oder  ein  Teil  derselben  verschie- 
denen Gottheiten  als  Opfer  geweiht  wird;  —  man  darf  vielleicht  annehmen, 
dass  diesen  Dedizierungen  auch  entsprechende  Spenden  folgten,  obgleich  dies 
aus  Wäddells  Darstellung  nicht  deutlich  zu  sehen  ist ;  nur  von  den  500  Kin- 
dern der  Hariti  wird  ausdrücklich  gesagt,  dass  man  ihnen  einen  Teil  der  Mahl- 
zeit reserviere,  den  man  indessen  erst  nach  dem  Essen  als  Opfer  darbringt. 
Wegen  des  Gebrauchs  von  Tischgebeten  im  heutigen  Indien,  darunter  auch  von 
solchen,  die  mit  dem  letztgenannten  ganz  analog  sind,  vgl.  Crooke,  a.  a.  O. 
II  11.  In  Russland  ist  der  Kultus  der  Verstorbenen  noch  lebendig  und  wird 
von  8ejn  (zitiert  in  Schraders  Reallexikon  der  Indogerm.  Altertumskunde  2. 
Aufl.  1.  Lieferung  27  Sp.  2)  in  folgender  Weise  beschrieben:  "Nach  Been- 
digung der  Mahlzeit  (im  Hause)  begeben  sich  alle  auf  den  Friedhof,  indem  sie 
Schnaps,  bliny  und  Grütze  mit  sich  nehmen.  Dort  betet  jede  Familie  auf  den 
Gräbern  ihrer  Verwandten  für  ihre  Seelenruhe.  Dann  trinken  und  essen  sie, 
giessen  etwas  Wodka  auf  das  Grab  aus  und  werfen  einige  Bissen  von  jedem 
Gericht  darauf.  Der  erste  Bissen  jeder  Speise  wird  unweigerlich  auf 
das  Grab  für  die  Seele  des  Verstorbenen  gelegt.  In  ähnlicher  Weise 
verfährt  man  bei  den  im  Hause  abgehaltenen  Mahlzeiten  zur  Erinnerung  der 
Toten:  "Vor  dem  Essen  wird  die  kanuna  aufgegeben,  von  der  jeder  der  Tisch- 
genossen vier  Löffel  nimmt:  einen  davon  gisst  er  neben  sich  direkt  auf  den 
Tisch  .  .  .  Hierauf  wird  die  kanuna  vom  Tisch  weggenonunen.  Von  den  übrigen 
Speisen  nimmt  jeder  der  Tischgenossen  soviel  er  Lust  hat,  nur  muss  er 
unfehlbar  ein  Teilchen  davon  vorher  auf  dem  Tisch  absondern" 
(ibid.  33  Sp.  2).  Ganz  ähnlichen  Bräuchen  begegneten  wir  im  heutigen  Indien, 
oben  S.  120.  Im  alten  Griechenland  pflegte  beim  Festmahle  und  dem  darauf 
folgenden  Trinkgelage  nach  jeder  Füllung  des  Weinmischkruges  der  erste 
Becher  den  Göttern  geweiht  werden,  vgl.  Müller,  Handb.  d.  klass.  Altertums- 
14     E.  Arbman. 
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Grundanschauung  müssen  die  eigentümlichen',  mit  dem  prägitra, 
der  "Vorportion"  des  Brahman  beim  Speiseopfer  i,  verknüpften 
Vorstellungen  und  Zeremonien  entsprungen  sein.  Das  Präcitra 
ist  "das,  was  am  Opfer  beschädigt  ist"  und  gehört  dem  lludra 
(Qat.  Br.  I  7.  4,  o).  Er  birgt  gefährliche  Kräfte,  was  in  der  im 
Qat.  Br.  I  7.  4,  i  ff.;  TS.  II  6.  8,  3  ff.  angeführten  Legende  drastisch 
veranschauliclit  wird.  Prajäpati,  im  Begriffe  sich  mit  seiner 
Tochter  zu  vereinigen,  wird  auf  Verlangen  der  Götter  von  Rudras 
Pfeil  getroffen  (oben  S.  30,  165  f.).  Als  der  Zorn  der  Götter  nachge- 
lassen hat,  suchen  sie  Prajäpati  —  d.  h,  das  Opfer  —  zu  kurie- 
ren und  schneiden  den  Pfeil  heraus.  Nun  ist  das  Präcitra  eben 
derjenige  Teil  des  Opfers,  der  mit  dem  Pfeile  ausgeschnitten 
wurde.  Als  Bhaga  dasselbe  als  Vorportion  aufessen  wollte, 
brannte  es  ihm  die  Augen  aus,  Püsan  bekommt  davon  seine 
Zähne  eingeschlagen.  Schliesslich  wird  er  von  Brhaspati  ver- 
zehrt,   doch    erst    nachdem  dieser    ihn    mit    Hilfe    des    Savitar 

wiss.  IV  1  pp.  264  ff.  Ähnliche  Sitten  kannten  die  Römer,  wie  von  Waddell 
hervorgehoben  wurde,  vgl.  ibid.  V  4  (Wissowa,  Rel.  und  Kultus  der  Römer). 
Index  unter  "Weinspende"  und  IV  2.  2  p.  401,  vgl.  ^n.  I  728  ff.  Erstlingsopfer 
von  den  Speisen  bei  der  Mahlzeit  bezeugt  Servius  zu  yEn.  I  730  bei  Wissowa, 
Rel.  und  Kultus  der  Römer  162^ :  apud  Romanos  etiam  cena  edita  sublatisque 
mensis  priniis  silentium  fieri  solebat,  quoad  ea,  quce  de  cena  libata  fuerant,  ad  focum 
ferrentur  et  in  ignem  darentur  ac  picer  deos  propitios  nuntiasset.  —  Sicher  findet 
sich  das  hier  besprochene  Mahlzeitopfer  oder  analoge  Bräuche  als  Volkssitte 
allgemein  im  heutigen  Indien.  Beispiele  dafür  wurden  schon  gegeben. 
Vgl.  weiter  Crooke,  PR.  II  11:  "When  a  man  purchases  food  in  the 
open  market,  he  throws  a  little  into  the  fire".  "In  the  Panjäb,  when 
a  cow  or  buffalo  is  first  bought,  or  when  she  first  gives  milk  after 
calving,  the  first  five  streams  of  milk  drawn  from  her  are  allowed  to  fall  on 
the  ground  in  honour  of  the  goddess  —  "Mother  Earth"  nach  Crooke  —  and 
every  time  of  milking  the  first  stream  is  so  treated.  So,  when  medicine  is 
taken,  a  little  is  sprinkled  in  her  honour",  Ibbetson,  Panjäb  Ethnology  114, 
zitiert  bei  Crooke,  a.  a.  O.  I  26  f.  Dem  Kala  Mahar,  "the  ancestor  of  the 
Sindhu  Jäts",  opfert  man  die  erste  Milch  jeder  Kuh,  Crooke,  a.  a.  O.  I  107. 
Über  ähnliche  Bräuche  bei  den  Germanen  vgl.  Hylten-Cavallius,  Wärend  och 
Wirdarne  I  275:  "Auch  finden  sich  noch  Spuren  eines  uralten  heidnischen 
Volksbrauchs,  vättarna  (den  Erdgeistern,  Kobolden)  die  Erstlinge  aller  Nahrungs- 
mittel zu  weihen,  die  im  Hause  genossen  werden.  Der  Währendsbauer  zer- 
stückt deshalb  niemals  ein  Brot  oder  einen  Käse,  ohne  zuvor  mit  dem  Messer 
eine  dünne  Scheibe  der  Rinde  abgeschnitten  zu  haben.  In  einigen  schwedi- 
schen Landschaften  pflegte  man  früher  die  so  abgeschnittene  Rinde  auf  den 
Fussboden  als  "die  Speise  des  Go  Nisse"  (des  Hausgeistes)  zu  werfen". 
>  S.  oben  S.  31  f. 
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unschädlich  gemacht  hat.  —  Wenn  der  Adhvaryu  diese  Vor- 
portion aus  der  Opferspeise  ausgeschnitten  hat,  muss  er  Wasser 
berühren.  Der  Brahman  muss  dieselbe,  ehe  er  sie  verzehrt, 
durch  gewisse  Sprüche  neutralisieren  —  so  deutet  wenigstens 
das  Qat.  Br,  und  die  TS.  die  mit  dem  Essen  derselben  ver- 
bundenen Formeln  —  darf  sie  nicht  kauen  und  muss  nach  dem 
Essen  den  Mund  mit  Wasser  ausspülen.  Es  lässt  sich  sehr  wohl 
denken,  dass  man  Anklänge  an  solche  Vorstellungen  auch  in  der 
Vorschrift  zu  sehen  hat,  dass  man  bei  den  fünf  täglichen  Op- 
fern die  Spenden  für  die  Götter  darbringen  soll,  bevor  man 
selbst  zu  essen  beginnt.  Sind  nicht  die  bestimmte  Satzung  des 
Äcvaläyana:  "Er  esse  nichts,  ohne  zuerst  einen  Teil  davon  als 
Opfer  abgeschnitten  zu  haben"  und  die  Bestimmung  Gobhilas, 
dass  von  jeder  Speise  Baliopfer  gebracht  werden  sollten,  gerade 
in  dieser  Weise  zu  verstehen?  ^  Dann  steckt  hinter  dem  Bliüta- 
yajiia  ein  Erstlingsopfer,  wenn  auch  nicht  allein  ein  solches.  Nun 
wird  allerdings  nach  brahmanischer  Auffassung  schon  gewöhn- 
licher religiöser  Anstand  verlangt  haben,  dass  die  Götter  ihren 
Anteil  an  der  Mahlzeit  vor  den  Menschen  bekamen,  so  dass  man 
aus  diesem  Umstände  keine  sichere  Folgerungen  in  der  angege- 
benen Richtung  ziehen  zu  können  scheint.  Aber  das  jetzt  be- 
rührte beweist  nichts  für  den  Ursprung  des  betreffenden  Brau- 
ches. Denn  was  auf  höherer  Kulturstufe  vorzugsweise  ein  Aus- 
fluss  religiösen  Taktgefühls  war,  kann  sehr  wohl  im  primitiveren 
Kultwesen  den  Charakter  einer  Vorsichtsmassregel  gehabt  haben. 
Auch  in  den  brahmanischen  Ritualtexten  wurde  es  ja,  wie  wir 
sahen,  als  eine  unweigerliche  Pflicht  eingeschärft,  den  Göttern 
ihren  Anteil  zu  geben,  bevor  man  selbst  zu  essen  begann. 
Wahrscheinlich  soll  man  das  Erstlingsopfer  überhaupt  nicht  allzu 
scharf  von  anderen  ebenfalls  mit  dem  Essen  verbundenen  Opfern 
als  etwas  für  sich,  auf  besonderen  Vorstellungen  Beruhendes  ab- 
sondern. Sie  können  sämtlich  ein  und  dieselbe  Grundidee  zum 
Ausdrück  bringen,  sei  es  dass  die  Spende  schon  vor  dem  Essen 
oder  bei  anderer  Gelegenheit  gebracht  wurde:  man  gab  den 
göttlichen  Mächten  ihren  Anteil,  um  sich  ihrer  Gewogenheit  und 
einen    gedeihlichen    Genuss   der  Mahlzeit  zu  sichern.     Das  Erst- 

*  Vgl.  Monier  Williams,  a.  a.  O.  423:  "After  tlie  due  Performance  of  the 
Vaisvadeva  and  Baliharana  ceremonies  the  cooked  food  is  considered  fit  to  be 
consumed"  (dies  gilt  für  die  Gegenwart). 
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lingsopfer  beruht  auf  dem  Gedanken,  dass  diese  Mächte  dabei 
in  erster  lleihe,  vor  den  Menschen,  berücksichtigt  werden  müssten, 
sonst  könnte  man  ihren  Zorn  wachrufen  i.  Dass  dies  aber  keine 
durchgeführte  Regel  war,  scheint  mir  durch  die  oben  aus  dem 
heutigen  Indien  angeführte  Sitte  bestätigt  zu  werden,  bei  einer 
besonders  guten  Mahlzeit  ein  wenig  derselben  in  einem  günstigen 
Augenblicke  als  Opfer  ins  Feuer  zu  werfen.  Es  wird  keinem 
Zweifel  unterliegen,  dass  es  sich  hier  um  eine  Vorsichtsmass- 
regel  handelt,  aber  die  Manipulation  scheint  nicht  vor  dem 
Essen  stattgefunden  zu  haben.  Man  vergleiche  auch  den  Brauch 
bei  den  Lamas.  —  Wie  dem  nun  auch  sei,  so  scheint  es  mir 
nicht  bezweifelt  werden  zu  dürfen,  dass  die  vedische  Volkssitte 
ein  Opfer  in  Verbindung  mit  der  Mahlzeit  gekannt  hat 2. 

Wir  wollen  indessen  unsre  Untersuchung  über  den  Begriff 
Bhüta  wieder  aufnehmen.  Es  hatte  sich  herausgestellt,  dass 
diese  Bezeichnung  nach  vedischem  Sprachgebrauch  die  ganze 
dämonische  Götterwelt  umfasste,  und  gewisse  Umstände  Hessen 
vermuten,  dass  man  darunter  auch  freundliche  Wesen  mit  ver- 
stand, in  welchem  Falle  der  Ausdruck  mit  niedrigeren  Götter- 
wesen, Geisterwesen,  synonym  ist.  Dieser  Bedeutung  entspricht 
sehr  gut  die  Verwendung  des  Wortes  in  einer  im  Qrautazere- 
moniell  vorkommenden  Formel,  die  schon  früher  angeführt  wor- 
den ist.  Sie  hat  ihren  Platz  in  dem  mit  der  Herstellung  der 
Uttaravedi  verbundenen  Ritual.     Mit  den  Worten  hhütebhijas  hm 


^  Nach  Hubert  und  Mauss,  a.  a.  O.  80^  "cette  partie  est  crordinaire  la 
premiere  de  toute  cliose",  d.  li.  der  Teil,  der  nach,  ihrer  Axiffassung  des  be- 
treffeiideu  Brauches  laut  dem  Prinzip  pars  pro  toto  zu  einem  "sacrifice  de 
desacralisation"   der  neuen  Ernte,  der  Mahlzeit  u.  s.  w.  verwendet   wird. 

*  Man  findet  denselben  Brauch,  wie  wir  sahen,  bei  den  Griechen  und  Römern. 
Bei  jeder  Mahlzeit  erhielten  bei  den  Eömern  der  Lar  familiaris  und  die  Penaten 
ihren  Anteil,  s.  Eoscheu,  Lex.  11  1877:  Wissowa,  Eel.  u.  Kult.  d.  Eümer  102. 
Allgemein  scheint  man  unter  den  indogermanischen  Völkern  Erinneruugsmahle  zu 
Ehren  der  Toten  gekannt  zu  haben,  die  entweder  auf  den  Gräbern  oder  in  den 
Häusern  stattfanden  und  an  denen  die  Toten  selbst  teilnahmen,  Schkader,  a.  a.  O. 
18  ff.,  23  ff.  Eine  verbreitete  Sitte  war  es  auch,  das  beim  Essen  unter  den  Tisch 
fallende  nicht  aufzuheben,  weil  es  den  Toten  gehörte,  Schkader  a.  a.  O. 
18  Sp.  2,  3.3  Sp.  2  (Slaven);  33  Sp.  1  (Griechen).  Bei  den  Eömern  war  es  Ge- 
brauch, wenn  ein  Bissen  der  aufgetragenen  Speisen  zur  Erde  fiel,  denselben, 
ohne  ihn  erst  abzulilasen  —  das  war  verboten  —  wieder  auf  den  Tisch  zu 
legen  und  sodann  im  Herdfeuer  zu  verbrennen,  was  als  Opfer  aufzufassen  ist, 
Wissowa  a.  a.  O. 
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(TS.  I  2.  12  1;  VS.  V  12;  MJS.  I  2.  8,  p.  18.  7;  Käth.  S.  II  9, 
p.  15.  1  f.)  hebt  man,  heisst  es,  nachdem  man  den  Altar 
mit  Schmalz  begossen  hat,  den  Opferlöffel  empor  (Äp.  Qr. 
VII  5.  6),  Dass  man  die  Dedikation  "den  Bhütas  dich"  und 
nicht  wie  Keith  und  Calaxdi  "den  Wesen  dich"  zu  über- 
setzen hat,  geht  aus  den  Brähmanaerläuterungen  zur  betreffenden 
Formel  hervor.  So  heisst  es  TS.  VI  2.8,3:  hhütebhyas  tveü 
snicam  udgrhnäti;  ija  eva  clevä  bhütäs  tesäin  tad  hhügadJieyam,  tan 
eva  tena  prlnäfi;  MS.  III  8.  5  p.  101.  2:  hhütebhyas  tvety  nddicati; 
devä  hy  eva  bhütäh;  Käth.  S.  XXV  6,  p.  110.  15  f.:  bhütebhyas  tveti; 
devä  vai  bhfääli.  Caland  ist  der  Ansicht,  unter  den  Bhütas  seien 
nach  TS.  eben  die  Götter  gemeint.  Das  ist  nur  teilweise  wahr. 
Der  angezogene  Text  sagt  ja  ausdrücklich:  "Die  Götter,  welche 
bhütäh  sind,  deren  Anteil  ist  das  (die  Emporhebung  des  Löffels), 
<liese  stellt  er  damit  zufreiden",  und  denkt  also  nicht  an  die 
Götter  schlechthin,  sondern  nur  an  eine  gewisse  Kategorie  von 
ihnen 2.  Daraus  folgt,  dass  bhütäh  nicht  "Wesen"  bezeichnen  kann 
—  sie  sind  ja  Devas  nach  MS.  und  Käth.  S.  —  sondern  auf  die 
Bhütas  Bezug  hat,  was  auch  durch  die  maskuline  Form  aus- 
gedrückt ist.  Der  Adhvaryu  hebt  den  Opferlöffel  auf,  hält  ihn 
empor  {udgrhnäti,  uddigati,  udyaechati,  Äp.  Gr.,  MS.,  (^at.  Br.  III  5. 2, 
13)  als  eine  Höflichkeitsbezeigung  für  die  Bhütas  —  so  hat 
man  die  Prozedur  zu  verstehen.  In  ähnlicher  Weise  entliess 
man  bei  anderen  Gelegenheiten  den  liudra,  wie  wir  schon 
gesehen  haben^ .  Was  an  der  angeführten  Stelle  unter  dem 
Ausdruck  genauer  zu  verstehen  ist,  lässt  sich  nicht  sagen. 
Es  liegt  indessen  sehr  nahe,  in  ye  devä  bhütäh  denselben  all- 
gemeinen Begriff  zu  sehen,  der  bei  bhütayajna  hinter  dem  be- 
treffenden Ausdruck  steckt:  "diejenigen  Devas,  die  nicht  dem 
engeren  Kreise  der  eigentlichen  Devas,  der  Himmlischen,  ange- 
hören", jene  Götterklasse,  die  vom  Opfer  ausgeschlossen  war 
und  eben  deshalb  in  der  einen  oder  anderen  Weise  beschwichtigt 
werden  musste,  was  hier  durch  die  schon  angeführte  Höflichkeits- 
bezeigung geschah.  Man  hat  dann  wohl  wenigstens  an  die  Dä- 
monenwelt im  Ganzen  zu  denken. 


^  Keith,  TS.  a.  a.  O.  und  Caland,  Das  Srautasütra  des  Äp.,  VII  .^.  6. 
'  Noch    unmöglicher    ist  Keiths  Übersetzung:   "of  the  gods  that  are  that 
is  the  sliare". 
»  54  f. 
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Der  besprochene  Ausdruck  gehörte  wohl  also  in  seiner  später 
belegten  Bedeutung  liöchst  wahrscheinlich  schon  dem  ältesten 
vedischen  Wortschatz  an.  Auffallend  ist  das  spärliche  Vorkom- 
men desselben  in  den  vedischen  Texten,  denn  wie  sich  aus  den 
Xamen  Bhütapati,  Bhütayajna  etc.  ergibt,  muss  er  eine  ganz  ge- 
Avöhnliche  Bezeichnung  des  Dämonenvolks  gewesen  sein.  Vielleicht 
gehörte  das  Wort  mehr  dem  volkstümlichen  Sprachgebrauch  an^. 


*  Dass  wir  es  nicht  im  EY.  antreffen,  mag  weniger  befremden,  wenn  wir 
lins  erinnern,  dass  z.  B.  pigäca  nur  einmal  in  diesem  Texte  (I  33. 5,  in  der 
Form  pigäei)  vorkommt.  • —  Der  Vollständigkeit  wegen  führe  ich  hier  einige 
weitere  Belege  aus  den  vedischen  Texten  an,  wo  man  unter  Bhütapati  {bhülü- 
näm  pati)  und  bhütäni  bzw.  ßndra  "den  Dämonenherrn"  und  die  Bhütas  zu 
verstehen  hat.  Dies  ist  wohl  unzweifelliaft  der  Fall,  wenn  Päraskara  beim 
Bhütayajna  eine  Spende  für  den  hhütänäm  patih  vorschreibt,  die  im  Norden  zu- 
sammen mit  denen  für  die  Vi9vedevas,  viqväyii  bhütäni  und  Usas  auszulegen  ist 
(sowohl  in  dem  oben  angeführten  Zusatz  zu  Äcjv.  Gr.  wie  bei  Gobh.  und  Khäd. 
wird  bei  derselben  Gelegenheit  auch  Eudra  bedacht),  weiter  AV.  II  14.  4,  wo 
er  zusammen  mit  Indra  angerufen  wird,  die  Sadänväs  von  dem  Grunde  des 
Hauses  zu  vertreiben  (der  Komm,  bezieht  Bhütapati  auf  Evidra.  Eudra  wird 
auch  sonst  um  Hilfe  gegen  die  Dämonen  angegangen:  AV.  VI  32.2;  TS.  IV 
1.5  f;  AV.  IV  28.7  werden  Bhava  und  Carva  angefleht,  die  Kimldins  zu  zer- 
schmettern) und  höchstwahrscheinlich  auch  AV.  XI  6.21:  hhütäm  brünio  bhnta- 
pätim  bhütänäm  utä  yö  vag7  \  bhütäni  särvä  samgdtya  te  no  muiicantv  ämhasah  || 
WmxNEY  übersetzt  hier  bhüta  durchgehend  "existence",  Bloomfield  (SBE.  XLII 
162)  "being",  Lanman  (Anm.  zu  dem  Verse  bei  WmxNEY-LANMAN,  AV.)  will 
bhütam  im  Beginne  des  Verses  adjektivisch:  "him  who  is"  deuten.  Einen  natür- 
licheren Sinn  bekommt  man,  wenn  man  den  Vers  auf  Bhütapati  und  die  Bhütas 
bezieht.  In  v.  4  werden  in  ähnlicher  Weise  Gandharvas  und  Apsarasas  imd 
in  V.  16  Aräyas,  Eaksas  und  Schlangen  angerufen,  stets  mit  demselben  Eefrain : 
"mögen  uns  diese  von  Bedrängnis  befreien".  Sehen  wir  die  unmittelbar  vor- 
hergehenden Verse  an,  so  richtet  sich  v.  18  an  die  Götter  in  den  verschiedenen 
Himmelsgegenden,  v.  19  an  vigve  deväh  und  v.  20  an  sarve  deväh,  also  an  lauter 
konkrete  Wesen.  Wir  erinnern  uns  auch,  schon  vorher  dem  Begriff  sarväni 
bhütäni  in  der  Bedeutung  "alle  Bhütas"  begegnet  zu  sein  (vgl.  S.  185  f.)  und  zwar 
mehrmals,  wie  auch  hier,  gerade  in  Verbindung  mit  vigve  deväh  oder  mit  diesen 
und  sarve  deväh,  eine  sehr  natürliche  Zusammenstellung.  Man  vgl.  auch  den 
Ausdruck  bhütäni  särvä  samgdtya  te  etc.,  der  sich  ungezwungen  nur  auf  die 
Bhütas  beziehen  lässt.  Dass  er  in  dieser  Weise  aufzufassen  ist  (dass  bhütäni 
bestimmte  konkrete  Wesen  bezeichnet),  kann  man  auch  auf  Grund  der  parallelen 
Wendung  v.  18:  vigve  deväh  samctya  <»/  etc.  annehmen.  —  Schwerer  zu  verstehen 
ist  bhütäm.  Es  nuiss  sich  jedoch  auf  denselben  Begriff  wie  bhütapätim  und 
bhütänäm  yö  vagi  beziehen.  Wird  Eudra  "der  Bhüta"  genannt,  oder  deckt  der 
Ausdruck  einen  abstrakteren  Begriff  "das  Wesen",  "der  Seiende",  der  dann 
euphemistisch  umschreibend  (etwa  gleich  csa,  e.m  devah :  Eudra)  für  Eudra  steht? 
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Ich  kehre  zu  ßudra  zurück.  Wir  können  nicht  mehr  im 
Zweifel  darüber  sein,  wie  man  seinen  Namen  Bhütapati  zu  ver- 
stehen liat.  Er  hat  diese  Benennung  als  Herr  und  Führer  von 
Dämonen  aller  Art  bekommen.  Damit  stehen  wir,  wie  schon  früher 
hervorgehoben  wurde,  vor  einem  bestimmten  Typus  von  Göttern, 
der  schon  in  vedischer  Zeit  mehrere  ßepräsentanten  gehabt 
haben  muss  und  noch  heute  im  indischen  Volksglauben  zahlreich 
vertreten  ist.  Dass  E-udra  in  der  genannten  Hinsicht  wirklich 
schon  ziir  vedischen  Zeit,  jedenfalls  zur  spätvedischen  Zeit,  als 
der  Repräsentant  einer  ganzen  Klasse  von  Göttern  aufgefasst 
werden  darf,  kann  man  aus  einer  Stelle  des  Catarudrija,  TS. 
IV  5.  1 1  f  sehen  (der  Mantra  findet  sich  in  sämtlichen  Qäkhäs): 
ye  hhütänäm  adhijyatayo  virikhäsah  Jcapardinah  (.  .  tesäm  sahasra- 
yojane  'va  dhanväni  tanmasiy.  Ohne  den  geringsten  Zweifel  drückt 
hhütänäm  adhipatayali  den  Begriff  "Herrscher  über  ßhütas"^  und 
nicht  "Beherrscher  der  Wesen"  aus,  welch  letzteres  Epitheton 
übrigens  kaum  als  Anrede  an  eine  Gruppe  dem  Rudra  unter- 
geordneter Gottheiten  passt.  Man  vergleiche  MBh.  XIV  65.  i  ff. 
Yudhisthira,  der  mit  seinen  Brüdern  ausgezogen  ist,  um  Maruttas 
verborgene  Schätze  zu  holen,  leitet  die  Ausgrabungen  derselben 
mit  einer  religiösen  Zeremonie  ein.  Dabei  opfert  man  dem  Qiva, 
den  Kimkaras,  den  Yaksafürsten  {yaksendra),  Kubera  und  dem 
Manibhadra  (einem  Yaksafürsten),  den  übrigen  Yaksas  und  den 
hhütänäm  patayah  (bh.  patayag  ca  ye,  v.  7),  weiter  den  naktam- 
caräni  bhütäni.  Die  bhütänäm  piatayah  sind  offenbar  Dämonen- 
führer gleichwie  (^iva  und  werden  hier  wie  im  (^atarudriya  dem 
Anhang  dieses  Gottes  zugezählt-'^.  Als  solche  Bhütapatis  wurden, 
wie  wir  sahen,  in  den  Epen  ausser  Qiva  z.  B.  auch  Kubera, 
Skanda  und  Virüpäksa  bezeichnet.  Sie  sind  sämtlich  Dämonen- 
fürsten, s.  Näheres  bei  Hopkins,  Ep.  Myth.  (resp.  142  ff.,  227  ff.). 
Es    besteht    wohl  kein  Zweifel  darüber,  dass  Skanda  wesentlich 

^  Sie  werden  als  eine  Kategorie  neben  anderen  Eudras  am  Ende  des 
Catarudriya  angerufen,  wo  man  sich  beschwörend  an  das  ganze  zahllose  Dä- 
monenheer Rudras  richtet. 

*  So  Mahldhara.  Weber  übersetzt  (I.St.  II  46)  "der  Wesen  Herren'-, 
iügt  aber  in  einer  Anmerkung  hinzu:  "Oder  sollte  hier  bhüta  gar  in  der  spä- 
teren Bedeutung  von  gobiin  zu  nehmen  sein,  wie  Mahldhara  es  will".  Muir 
(OST.  IV  276)  "lords  of  beings",  Keith  "the  overlords  of  creatures",  Griffith 
•'ministering  spirits'  lords",  Egoei.ing  (SBE.  XLIII  155)  "they  who  are  the  Chiefs 
of  spirits". 

'  Das  Opfer  gilt  niimlich  Civa  und  seinen   Ganas  (v.   1,   10). 
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der  hier  berührten  Eigenschaft  seine  Stellung  als  Generalissimus 
(senäpati)  der  Götter  verdankte  Denn  seine  Heerscharen  sind 
nichts  anderes  als  sein  dämonisches  Gefolge  —  man  sehe  z.  B. 
MBh.  IX  46.  4  6  ff.  Pacupati,  heisst  es  hier  (v.  46),  gab  Skanda 
ein  grosses  Heer  von  Bhütas  aller  Art  (sarvalihütamahäcamüm)  — 
vgl.  auch  vv.  57  und  62,  wo  von  diesem  Heer  als  devanikäyä 
tiänähkütaganäs  tathä  und  hhütasamghäh  gesprochen  wird  —  und 
dieses  Heer  besteht  zum  Teil  aus  den  Skanda  begleitenden  zahl- 
reichen Dämoninnen  (Müttern),  vv.  1 — 44  und  54,  die  sonst  in 
Bäumen,  auf  offenen  Plätzen  und  Kreuzwegen,  auf  Leichenäckern, 
in  Gebirgen  und  Quellen  hausen  (41  f.).  MBh.  HI  229.4  3  sind 
die  Skanda  umgebenden  sarvahhntagcmäh  mit  seinen  devasenüh 
im  V.  42  identisch.  Devasenäs  hiessen,  wie  wir  uns  erinnern, 
auch  ßudras  Dämonenscharen  2,  und  von  Rudra-Qiva  bekam  Skanda 
den  Oberbefehl  der  göttlichen  Heeresmacht  (Hopkins  Ep.  Myth. 
227;  vgl.  oben). 

Es  wurde  erwähnt,  dass  der  moderne  Volksglauben  mehrere 
Götter  des  hier  besprochenen  Typus  kennt.  So  wird  Qiva 
Raksoghnamürti  als  "feasting  on  corpses  in  the  compan}'  of 
bhütas,  pretas,  and  pisächas"  dargestellt  (Krishna  Sastri  148). 
Als  Bhairava  ist  er  "represented  as  being  followed  by  all  kinds 
of  demons  and  spirits  and  riding  on  a  dog"  (ibid.  151).  Vira- 
bhadra,  eine  dämonische  Gestalt  in  Civas  Gefolge  (als  Begleiter 
Qivas  schon  im  MBh.  bekannt,  vgl.  Hopkins  a.  a,  0.  223)  wird 
in  dem  (^ilparatna  (angeführt  bei  Krishna  Sastri  155)  als  auf 
einem  Vetala  reitend  und  von  seinen  Ganas  (d.  h.  seinem  Dä- 
monengefolge)  umgeben  beschrieben.  Eine  andere  naheverwandte 
Gottheit,  Nandica,  wird  von  (^iva  als  Führer  seiner  Ganas  ein- 
gesetzt (ibid.  162).  Der  besonders  in  Südindien  sehr  populäre 
Schutzgott  Ayanär  (als  (^ivas  Sohn  vorgestellt)  Avird  von  Bhütas 
und  Pi9äcas  begleitet  (ibid.  230,  Monier  Williams,  Brähmanism 
and  Hindüism  218.).  Airi,  "a  famous  Hill  Bhüt",  der  als  M'ilder 
Jäger  in  den  Wäldern  umherschweift,  erscheint  umgeben  von 
einem  Gefolge  von  "fairies".  "Those  who  see  Airi  face  to  face 
are    burnt    up    by  the  flash  of  his  eye  or  are  torn  to  pieces  by 

^  Vgl.  Jacobi,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  II  807,  Sp.  2 ;  Bhandarkär,  Vaisnavism 
and  Saivism  150. 

-  Oben  S.  58.  Es  verdient  besondere  Beachtung,  dass  Skanda  schon  Man. 
(Jr.  II  14.  29  den  Namen  Mahäsena  führt,  offenbar  als  Dämonenführer.  Als 
solcher  wird  er  hier  angerufen  (beim  Vinäyakaritas,  s.  gleich  unten). 
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his  dogs,  or  liave  their  livers  extracted  and  eaten  by  tho  fairies 
who  accompany  him  (Crooke,  Pß,.  261  ff.).  Wie  wir  erwarten 
können,  gibt  es  auch  Göttinnen,  die  als  Führerinnen  von  allerlei 
Geistern  und  Dämonen  gedacht  werden.  So  ist  Kali  "followed  by 
evil  spirits,  who  fill  the  four  quarters  with  their  roar,  and  she  roams 
about  the  earth  riding  on  their  Shoulders"  (Krishna  Sastri  197).  In 
gleicher  Weise  wird  Jyesthä,  eine  volkstümliche  Göttin  vom 
Dargätypus  als  von  "goblins,  demons,  and  spirits"  begleitet 
vorgestellt,  während  eine  dritte  dieser  Führerschaft  ihren  Namen 
Bhütamätä  verdankt  (ibid.  216).  —  Dieser  hier  besprochenen 
Eioenschaft  als  Dämonenführer  und  Dämonenfürsten  haben  es 
viele  der  genannten  Götter  und  Göttinnen  zu  verdanken,  dass 
sie  zu  einer  so  grossen  liolle  als  Schutzgottheiten  gekommen 
sind.  So  sagt  Monier  AVilliams  a.  a.  0.  21-1  von  Skanda-Subrah- 
manya:  "I  found  that  his  temples  are  either  frequented  by  those 
who  seek  through  his  Intervention  to  be  delivered  from  evil 
spirits,  or  eise  by  women,  who  hope  by  propitiating  him 
to  obtain  handsome  sons".  Der  Dämonenführer  Ayanär  wird 
nach  dem  nämlichen  Verfasser  "never  asked  for  any  positive 
good  .  .  .;  his  province  is  to  guard  the  fields,  crops,  and  herds 
of  the  peasantry,  and  drive  away  their  enemies  the  devils  and 
fiends,  who  are  ever  on  the  watch  to  inflict  disease,  blight,  and 
other  calamities"  (a.  a.  0.  218,  vgl.  Krishna  Sastri  230).  In 
ähnlicher  Weise  fungieren  die  schon  früher  besprochene  wilde 
Dämonengöttin  Pidäri  und  der  gespenstige  Bhairon^  die  beide 
selbst  dem  Dämonenvolk  ganz  nahe  stehen,  und  die  betreffende 
Holle  ist  ihnen  aus  demselben  Grunde  wie  dem  Skanda  und 
dem  Ayanär  zugefallen 2.  Wie  man  erwarten  kann,  wird  auch 
^iva,  der  Oberherr  aller  dämonischen  Wesen,  und  seine  Gemahlin 
gegen    die    Bhütas  angerufen:   "A  person  beset  by  them  should 


^  Vexkayya  bei  Krishna  Sastri  224",  und  J.  M.  Douie,  Paujab  Notes 
and  Queries  I  25,  Sp.  1.  Bhairon  ist  unter  dem  Namen  Bhüt  Bhairon  Ver- 
treiber  der  bösen  Geister.     Er  hat  durchaus  dämonisch-gespenstiges  Wesen. 

*  Vgl.  weiter  Crooke  in  der  Enc.  of  Eel.  and  Eth.  IV  606  ("Worship  of 
guardians").  Auch  Vetäla,  ein  Gespenst,  das  in  tote  Körper  einzugehen  pflegt 
und  auf  seinen  nächtlichen  Fahrten  von  Geistern  begleitet  ist,  schützt  gegen 
böse  Geister.  Die  hier  besprochene  Eigenschaft  ist  so  charakteristisch  für  jene 
Dämonenführer,  dass  Crooke,  Enc.  of  Eel.  and  Eth.  IV  606  Sp.  1  f.,  die  Schutz- 
gottheiten ("guardians")  in  a)  Grämadevatäs  oder  lokale  Dorfgottheiten  und 
b)  "the  leaders  of  the  hosts  of  evil  spirits"  einteilt. 
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invoke  the  gods  and  goddesses,  especially  Kali,  Durgä,  and  Siva, 
the  last  of  wliom  is,  as  alreadj  noted,  the  Lord  of  ßhüts"  (Crooke, 
PR.  I  243).  —  Weitaus  der  beliebteste  unter  den  Scliutzgüttern 
des  hier  besprochenen  Typus  ist  im  heutigen  Indien  indessen 
Ganeca  oder  Ganapati  (Ganädhipa).  Sein  Name  bezeichnet  ihn 
ja  als  den  Herrn  der  Ganas  oder  Dämonenscharen  —  auch  Qiva 
heisst  Ganeca  (MBh.  III  39.  79;  Härävali  nach  BE.),  und  '"Ganas" 
wurde  in  späteren  Zeiten  die  gewöhnliche  Benennung  seines 
Gefolges  —  und  wie  Skanda  wird  er  als  Sohn  des  Qiva  und 
Führer  seiner  Scharen  gedacht.  Ganeca  ist  "Wegschaffer  (Herr) 
der  Hindernisse",  vighnega,  der  als  solcher  beim  Beginne  jeder 
Unternehmung  angerufen  wird.  Bedenkt  man,  dass  der  gemeine 
Mann  in  Indien  noch  heute  Unfälle,  Misserfolge,  "Wiederwärtig- 
keiten  aller  Art  nicht  in  erster  Hand  eigener  Ungeschicklichkeit 
oder  unglücklichen  Umständen,  sondern  vor  allem  dem  Treiben  böser 
Geister  zuschreibt,  und  weiter  dass  Ganecas  Eolle  als  Schutzsott 
noch  immer  aufs  engste  mit  seiner  Oberherrschaft  über  die  Dä- 
monen zusammenhängt  (vgl.  z.  B.  Krishna  Sastri  176),  so  dass 
er,  wenn  er  nicht  zufriedengestellt  wird,  auch  durch  seine  Dä- 
monenscharen die  Häuser,  Wege,  Ernten  und  Herden  heimsuchen 
kann  (Monier  Williajvis  a.  a.  0.  216),  so  hat  man  wohl  in  "Gane9a  dem 
Beseitiger  von  Hindernissen"  lediglich  den  Dämonenherrscher  Ga- 
neca zu  sehen  ^  In  dem  erwähnten  Umstände  müssen  wir  auch  den 
Grund  dafür  suchen,  dass  G.  ein  Gott  der  Gelehrsamkeit  geworden 
ist.  Auch  hier  fungiert  er  von  Haus  aus  als  Schutzgott 2,  denn  wie 
jedes  menschliche  Unternehmen  wird  auch  die  literarische  Wirksam- 
keit durch  die  Dämonen  in  verschiedener  Weise  gestört  und  er- 
schwert. Ganeca  war  ursprünglich  ohne  Zweifei  ein  Dämonen gott=^ 


^  "Wh.en  I  was  iieaiiy  daslied  to  pieces  by  restive  horses,  one  of  whicli 
broke  away  from  my  carriage  and  was  precipitated  over  a  precipice  on  the 
Ghät  between  Poona  and  Mahäbalesvar",  sagt  Monier  Williams  a.  a.  O.  216, 
"I  was  told  by  a  wise-looking  native  who  witnessed  the  accideiit  that  the  road 
in  tliat  district  was  infested  by  demons  who  often  caused  accidents,  and  that 
if  I  had  taken  care  to  propitiate  Ganesa  beforo  starting  I  should  have  escai^ed 
all  molestatiou  and  all  risk  of  being  upset". 

*  Vgl.  MoxusR  Williams  a.  a.  O.  211  f.,  Jacobi,  Enc.  of  Eel.  and  Eth.  II 
807,  Sp.  2. 

^  Daraus  stammt  wohl  auch  sein  Elefantenkopf  her.  Teilweise  oder  gänz- 
liche Tiergestaltigkeit  ist  ein  sehr  kennzeichnender  Zug  der  Dämonen  und  der 
denselben    nahestehenden    Götter.     Qiva    ist    kumhhdkania,    cankukarna,  gokarna 
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und  Führer  von  Dämonenscharen  gleich  ßudra-Qiva,  obgleich  von 
kleineren  Dimensionen  und  vielleicht  schon  vom  Beginn  einen 
unschuldigeren,  gutmütigeren  Typus  als  dieser  repräsentierende 
Im  MBh.  XIII  150.  24  ff.  werden  ganervara's,  sarvabüthaganer- 
vara's,  vinäyaJca's,  ganas  und  hhütas  zusammen  mit  Iludra,  Nan- 
dicvara  etc.  unter  den  Wesen  genannt,  denen  man  Verehrung 
bezeigen  soll,  und  im  (^atarudriya  (TS.  IV  5.  4  e)  ruft  man  ausser 
anderen  "Wesen  im  Gefolge  Rudras  (rudräh)  auch  ganäh  und 
ganajiatagah  an,  welche  Benennungen  von  Mahidhara  (zu  VS. 
XVI  25)  folgendermassen  ausgelegt  werden:  devänucarä  hhüta- 
■viQesä  ganäh;  ganänäm  palakü  ganapatayah.  Ausser  Ganeca,  Gana- 
pati  ist  auch  Vinäyaka  (vgl.  oben)  ein  Name  des  G.,  und  hier 
verrät  sich,  wie  von  Bhandarkaii  hervorgehoben  wird  2,  sehr 
deutlich  das  eigentliche  Wesen  des  Gottes.  Denn  Vinäyakas 
heissen  im  Man.  Gr.  II  14,  wie  wir  gesehen  haben-'',  gcAvisse 
menschenfeindliche  Ivrankheitsdämonen,  die  man  mit  einer 
besonderen  Zeremonie  versöhnen  muss,  wenn  man  von  ihnen 
angefallen  wird.  Diese  Zeremonie  findet  sich  auch  in  der  Yäjna- 
valkyasmrti  I  271  ff.,  aber  hier  wird  nur  ein  Vinäyaka  erwähnt, 
der  Sohn  der  Göttin  Ambikä,  von  Brahma  und  Rudra  zum  Ober- 
herrn der  Ganas  und  zum  Beseitiger  von  Hindernissen  auser- 
sehen {ganänäm  ädhipatye  Jcarmavighnasiddhyartharn  viniyojitaJi), 
aber  sonst  von  ganz  derselben  Natur  wie  seine  vier  Vorgänger 
im  Man.  Gr.  Dieser  kann  kein  anderer  als  der  Gott  Ganeca 
sein,  der  also  rein  dämonische  Herkunft  hat.  Wir  bekom- 
men, glaube  ich,  durch  diesen  Ritus  auch  die  richtige 
Deutung  des  Namens  Vinäyaka.  Jacobi  fasst  denselben  a.  a.  0. 
gleich  Vighneca  als  "remover  of  obstacles"  auf.  Aber  dies  ist 
eine  wenig  angemessene  Bezeichnung  für  gefürchtete  Krank- 
heitsclämonen,  von  denen  es  eine  ganze  Klasse  gegeben  haben 
muss'*.     Wir    haben    in    vinäyaka    vielmehr    ein    Synonym    von 

(Räksasaattribute),  Hopkins,  Ep.  Mytii.  220.  Durgä  ist  kokamukhä,  MBli.  YI  23.  8. 
.\ls  Gaiahämürti  schlägt  Qiva.  einen  ElefantendämoD,  Kuishna  Sastui  125. 

^  Doch  hat  man  wohl  auch  mit  dem  Umstände  zu  rechnen,  dass  die 
ausserordentliche  Popularität  des  Gottes,  speziell  als  Schutzgottheit,  einen 
mildernden  Einfluss  auf  sein  Wesen  ausgeübt  haben  dürfte. 

2  a.  a.  O.   148. 

»  Oben  S.  57  f. 

*  So  ist  Skanda  vinäyakascna,  AV.-Pariy.  20.3;  vgl.  auch  den  angeführten 
MBh.-beleg  uiid  BR.  unter  dem  Worte. 
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gane<;a  zu  sehend  Das  Wort  bedeutet  ja  "Fülner,  Leiter".  Die 
Vinäyakas  Avaren  Dämoucnfülirer,  Bhütapatis,  Ganecvaras,  Ga- 
iiapatis  —  ganz  wie  (^w'a,  Skanda,  Kubera  und  Ganeca,  man 
vergleiche  das  Nebeneinanderstellen  der  Vinäyakas,  Gane9varas 
und  Sarvabhütaganecvaras  im  MBh.  XIII  150.  24  f.  Man  ver- 
steht dann  ihre  Stellung  in  dem  Yinäj'akaritus.  Sie  sj)ielen  hier 
dieselbe  Rolle  wie  Civa,  Skanda  und  Kubera,  die  ja  auch  bei 
derselben  Gelegenheit  angerufen  werden,  nämlich  als  Herrscher 
der  Krankheitsdämonen  2,  die  man  in  erster  Hand  zu  beschwich- 
tigen hat.  Wenn  dem  so  ist,  dann  hat  man  in  dem  einen  Yinä- 
yaka-Gane9a,  der  in  der  Yäjiiavalkjasmrti  an  die  Stelle  der  vier 
Vinäyakas  des  Man.  Gr.  getreten  ist,  nicht  etwa  eine  Zusammen- 
schmelzung der  letzteren  zu  sehen,  wie  das  Bhandarkar  a.  a.  0. 
148  zu  tun  scheint,  sondern  einfach  einen  primus  inter  pares, 
der  die  übrigen  verdrängt  hat  3.  —  Ähnlich  wie  Gane9a,  Gana- 
pati,  Vinäyaka  hat  man  schliesslich  auch  G:s  Namen  Vighneca 
aufzufassen.  Er  bezeichnete  ihn  m.  E.  von  Haus  aus  sicher  als 
Führer  (einer  Klasse)  von  Dämonen,  nicht  als  "remover  of  ob- 
stacles",  wie  z.  B.  Jacobi  a.  a.  0.  das  Wort  deutet^.  Vighna 
als  nom.  ag.  "Zerbrecher,  Zerstörer"  lässt  sich  gut  verstehen  als 
Benennung  von  Dämonen,  und  in  der  Tat  findet  sich  der  Aus- 
druck in  dieser  Verwendung  im  Hariv.  10697  nach  einer  Lesart: 
vighnäni  heisst  nämlich  dort  eine  Dämonenklasse  neben  räJc.^asäh^ 
pigäcäh,  vinäyakäh'".     Die  Bedeutungsentwicklung  des  erwähnten 

^  Vgl.  bhütavinäyaka,  Führer  von  Gespenstern,  und  Durgäs  Beinamen 
bhütanäyikä. 

^  Die  Zahl  der  Vinäyakas  wird,  wie  bemerkt,  mit  vier  angegeben,  Man. 
Grr.  II  14.  2  u.  27,  aber  ausser  ihnen  werden  auch  mehrere  andere  Kranklieits- 
dämonen  erwähnt.  Im  YäjSavalkyasmrti  ruft  man,  wie  wir  sahen,  auch  Ganecas 
Mutter  Ambikä  (Durgä)  an. 

^  WiNTERNiTz  in  seinem  Artikel  "Ganesa  in  the  Mahäbhärata",  JEAS.  1898 
p.  383  bezweifelt  eine  reelle  Verbindung  zwischen  dem  erwähnten  Gotte  luid 
den  Vinäyakas.  Die  angeführten  Indizien  scheinen  mir  indessen  ganz  bestimmt 
für  eine  solche  zu  sprechen.  Auch  in  der  Beziehung  GaneQas  zu  den  Müttern 
—  man  verehrt  ihn  zusammen  mit  diesen  in  der  Kätyäyanasmrti  I  11 — 14,  und 
auf  den  Bildwerken  pflegen  die  sieben  Mütter  (Dämoninnen)  von  Virabhadra 
an  der  einen  und  Gane9a  an  der  anderen  Seite  flankiert  zu  sein,  Krishna  Sastri 
194,  Fig.  122  —  kommt  sein  dämonisches  Wesen  zum  Ausdruck. 

*  "Originally  he  seems  to  have  been  conceived  as  the  'remover  of  ob- 
stacles",  as  his  names  Vinnyaka  and  Vighnega  indicate." 

*  BR.  imter  vinäyaka.  Die  ältere  Ausgabe  (in  der  Calc. -Ausgabe  des  MBh.) 
hat  bhütäni  statt  vighnäni. 
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Namens  des  Gr.  spiegelt  also  die  eigene  Entwicklung  des  Gottes 
vom  Dämonenherrn  zum  Schutzgott  und  Wegräumer  von  Hinder- 
nissen wieder. 

Nach  dem  oben  Angeführten  sind  keine  besonderen  Kom- 
mentare zu  jenen  vedischen  Riten  nötig,  bei  denen  zusammen 
mit  Rudra  auch  Scharen  von  allerlei  Dämonen  Opfer  und  Ver- 
ehrung empfangen  —  oder  zu  der  Vorschrift  Äcvaläjanas,  dass 
bei  jedem  Opfer  an  Rudra  auch  eine  Verehrung  der  Himmels- 
gegenden, d.  h.  der  Dämonenwelt  (mit  gewissen  Rudrahymnen) 
stattfinden  soll,  zu  dem  im  Kaue.  S.  augeführten  Gebrauch, 
vor  einer  Reise  dem  Rudra  und  den  Himmelsgegenden  zu  op- 
fern u.  s.  w.  1  Rudra  war  für  die  Vorstellung  der  vedischen 
Inder  unauflöslich  mit  der  Dämonenwelt  verbunden.  Bei  den 
wichtigeren  Riten,  die  man  ihm  widmete,  durfte  man  die  dä- 
monischen Untergebenen  des  Gottes  nicht  vergessen,  und  durch 
angemessene  Sühnung  konnte  man  ihn  dazu  bewegen,  seine 
Scharen  im  Zaume  zu  halten,  so  dass  sie  nicht  die  Menschen 
beschädigten.  Auch  heutzutage  wird  bei  den  Opfern  und  Festen 
zu  Qivas  und  seiner  Gemahlin  Ehre  ihr  Gefolge  von  Dämonen 
mit  Gaben  bedacht,  Ward  I  110;   112  f.,  192. 


Qatarudriya  und  Verwandtes. 

Von  den  hier  angewandten  Gesichtspunkten  aus  muss  man,  wie 
wir  hervorgehoben  haben,  auch  das  Catarudriya  betrachten.  Dass 
der  Catarudriyahoma  als  ein  der  Dämonenwelt  und  ihrem  Beherr- 
scher Rudra  geltender  Sühneritus  aufzufassen  ist,  braucht  nach  all 
dem  Angeführten  nicht  bezweifelt  zu  werden  und  wird  durch  den 
Text  selbst  nahegelegt,  der  den  Rudra  als  den  Führer  von  Heer- 
scharen (senäm),  TS.  IV  5.  2  a,  und  seine  Rudras,  die  in  Tausenden 
und  aber  Tausenden  die  Erde  und  das  ganze  Universum  bevölkern 
(TS.  IV  5.  1  g;  11  a— n;  vgl.  Qat.  Br.  IX  1.  1,  e;  11  —  13;  15; 
18  — 19;  30;  3.5  ff.)  anruft.  Damit  sind  jedoch  nicht  alle  Schwierig- 
keiten für  das  richtige  Verständnis  des  (^atarudriya  beseitigt,  wie 
aus  dem  Nachstehenden  hervorgehen  dürfte.  Oldenberg  sagt 
in  seiner  Rel.  d.  Veda  220  von  der  spätvedischen  Rudragestalt: 


^  Siehe  obea  S.  115  ff.,  125  f.    Zu  der  letzt  genannten  Sitte  vgl.  das  ohi-n 
über  Ganecjas  Rolle  als  Beschützer  der  Rei-sendon  angeführte. 
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"Zuletzt  hebe  icli  als  eine  Eigentümlichkeit  wenigstens  des  jün- 
geren   vedischen    Eudratjpus    —    im    Rgveda    scheinen    Spuren 
davon    nicht    wahrnehmbar    —  die  Tendenz   des  Gottes  her- 
vor, in  massenhaften    x4.nhäuf ungen    von    Benennungen, 
in    ebenso    massenhaften    Wohnsitzen,    in    einer  überall 
sich  kundgebenden    Allgegenwart  und  Vervielfältigung 
seines  Wesens  sich  ins  Unbestimmte  auszudehnen  i.    Man 
feiert    ihn   als   den  grossen  Gott,  den  Herrscher,  den  Yiehherrn, 
den  Gnädigen,  den  Gewaltigen,  den  Furchtbaren.    Ein  Absclinitt 
der  Yajurveden  bleibt  mit  seiner  Benennung  das  "Hundertrudra- 
kapitel"    weit    zurück    hinter    der    tatsächlich    dort    angehäuften 
Menge  von  Namen  für  Radra  und  die  Rudras,  die  "tausendfach 
zu    Tausenden    auf  der  Erde  sind  .  .  .  die  Rudras  auf  der  Erde, 
in    der    Luft,  im  Himmel".     "Sein  sind  alle  Namen,  alle  Heere, 
alle    Erhabenheiten"    (Äcv.    Gr.  IV  8.  4  o  f.).     Überall  fühlt  man 
seine  gefährliche  Nähe.     An  einem  Kreuzweg  soll  man  sprechen : 
"Verehrung  dem  Rudra,  der  auf  den  Wegen  wohnt".     Mit  ent- 
sprechenden   Formeln  verehrt  man  ihn  bei  einem  Düngerhaufen 
als  den  Rudra  der  unter  dem  Vieh  wohnt,  an  einer  von  Schlan- 
gen heimgesuchten  Stelle  als  den  Rudra,  der  unter  den  Schlan- 
gen   wohnt,    bei    einem    Wirbelwind    als  den  Rudra,  der  in  der 
Luft  wohnt"  u.  s.  w.^  —  Was  Oldenberg  und  andere  zu  dieser 
Auffassung  veranlasst  hat,  wird  wohl  in  erster  Linie  die  eigentüm- 
liche Tatsache  sein,  welche  wir  unten  zum  Gegenstand  eingehen- 
derer Besprechung  machen  wollen,  dass  nämlich  mehrere  Mantras 
im    (^atarudriya    und    noch   unzweideutiger   gewisse  Sühnformeln 
in   den  Grhyasütren  dem  Rudra  Benennungen  und  Attribute  zu 
geben  scheinen,  nach  welchen  der  Gott  fast  allgegenwärtig  wäre 
—  an  den    verschiedensten    Lokalitäten,    in  den  verschiedensten 
Elementen,  in  den  verschiedensten  Situationen  —  und  dazu  auch 


*  Gesperrt  vom  Verfasser. 

2  Vgl.  hierzu  a\ich  v.  Schrcedek,  WZKM.  IX.  234  f. :  "Sehr  merkwürdig  ist, 
wie  er  sich  oft  zu  vervielfältigen  scheint,  in  tausenden  von  Gestalten  in  allen 
Reichen  der  Natur  erscheint  und  verehrt  wird"  luid  Jacobi,  Enc.  of  Eel.  and 
Eth.  II  812  Sp.  1:  "He  (Eudra)  thus  appears  as  the  leader  of  troops  of  beings 
greatly  inferior,  yet  similar,  to  himself;  it  may  therefore  be  assumed  that 
from  the  beginning  he  was  the  represontative  of  a  class  or  rather  classes  of  evil 
spirits  and  that  the  many  Eudras  whom  the  Satarudriya  mentions  have  all 
been  blended  in  the  conception  of  the  one  Rudra,  who  is  present 
in    woods,    streams,  desert  places"   etc.  (gesperrt  von  mir). 
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unter  den  verschiedensten  Formen  erscheine.  So  finden  sich  in  der 
Catarudriyalitanei  Attribute  wie:  patJiya,  vanya,  Jcaksya,  urvarya, 
khalya,  gosthya,  grhya,  talpya,  ürmya,  srotasya,  dvipya,  südya, 
sarasya,  küpya,  avatya,  hudhnya,  irinya,  rushya,  haritya,  parnya, 
parnagadya,  vätyci,  resmiya,  meghya,  vidyutya  ^  u.  s.  w.  Ausser- 
dem begegnen  Epitheta  wie  hrasva,  vämana,  brhant,  varsiyas  (der 
Kurze,  der  Zwerghafte,  der  Grosse,  der  noch  Grössere)  2  u.  s.  w. 
Die  von  Oldenberg  z.  T.  angeführten  Beschwörungsformeln  aus 
den  Grhyasütren  finden  sich  Pär.  Gr,  III  15.7  ff.,  12  ff.  nnd 
Hir.  Gr.  I  16.  8  ff.  und  lauten  an  der  ersten  Stelle:  nanio 
rudräya  pathüade,  svasti  mä  sampäraya  (so  bespricht  man  einen 
Weg);  namo  rudräya  catuspathasade,  5z;a5^i  etc.  (bei  einem  Kreuz- 
weg); namo  rudräyäpsmade,  svasti  etc.  (wenn  man  einen  Strom 
übersetzt);  namo  rudräya  vanasade,  svasti  etc.  (so  redet  man 
einen  Wald  an);  namo  rudräya  girimde,  svasti  etc.  (so  einen 
Berg);  namo  rudräya  pitrsade,  svasti  (einen  Begräbnisplatz); 
namo  rudräya  gakrtpindasade,  svasti  etc.  (eine  Kuhhürde)  ^  —  "und 
wo  es  sonst  sei  {yatra  cänyaträpi)^^ ,  sagt  das  Sütra,  "soll  er 
'Verehrung  dem  Rudra'  sagen,  denn  Rudra  ist  dies  alles  nach 
der  Qruti"  {rudra  hy  evedam  sarvam  iti  gruteh).  Hir.  hat  namah 
pathisade  vätemue  rudräya,  namo  rudräya  pathisade,  wenn  man 
einen  Kreuzweg  passiert;  namah  pagusade  etc.  bei  einem  Mist- 
haufen; namah  sarpasade  etc.  an  einer  von  Schlangen  heim- 
gesuchten Stelle;  uämontariTcsasade  etc.  bei  einem  Wirbelwind; 
namopsusade  etc.,  wenn  man  in  einen  Strom  steigt.  Und  wenn 
man  sich  einer  gekennzeichneten  (?)  Stelle  4,  einem  Opferplatz 
oder  einem  grossen  Baum  nähert,  soll  man  sagen:  "Verehrung 
dem  dort  hausenden  (tatsade)  Rudra,  dem  dort  hausenden  Rudra 
Verehrung".    Auch  das  Man.  Gr.  kennt  ähnliche  Mantras  (I  13.  10 


'  Auf  den  Pfaden,  in  den  Wäldern,  in  den  Dickichten,  auf  dem  Saatfeld, 
in  der  Scheune,  im  Kuhstall,  im  Hause,  im  Bett  hausend,  in  den  Wogen,  im 
Strom,  auf  der  Insel,  im  Wassergraben,  im  See,  im  Bninnen,  in  der  Grube,  in 
der  Tiefe,  in  öden  Gegenden,  an  dürren  Stellen,  im  Grüne,  im  Laub,  im 
Laubabfall  weilend,  im  Winde,  im  Sturm,  in  der  Wolke,  im  Blitz  (?)  seiend 
(blitzend?)  (resp.  TS.  IV  5.7  g;  6  i;  6  g;  9  d,  e;  5  o,  p;  7  i,  1;  6  d;  9  a,  i,  m; 
7  p,  n). 

2  TS.  IV  5.  5  h,  i. 

^  naviaq  galcrtsade  rudräya,  namo  rudiäya  qakrtsade  \  goxtham  asi  namas  te 
astii,    mä    mä  hinisth  \\  nach  Äp.  Gr.  9.3,  MP.  I  13.8,  bei  einem  Düngerhaufen. 

*  citram  degam.  Komm,  püjaniyam,  samnihitadevatäkam  degam. 
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ff.),  die  hier  ihren  Platz  im  Hochzeitsritual  haben.  Wenn  der 
Bräutigam  die  Braut  heimführt  und  man  zum  Dorf  hinauszieht, 
muss  er  murmeln:  "namo  rudräya  grämasade"  und  weiter  den 
Vers  ßV.  I  114.  1  (an  Riidra);  bei  einem  einzelnstehenden  Baum 
lautet  der  Spruch:  ^''namo  rudräyaihavrlcsasade  und  ye  V7'7csesu 
gaspihjaräh  etc.  (TS.  lY  5.  1 1  e),  und  in  ähnlicher  Weise  be- 
spricht er  einen  Begräbnisplatz,  einen  Kreuzweg  und  eine  Furt. 
Wie  wir  sahen,  musste  nach  demselben  Texte  der  mit  dem  Argha 
bewirtete  Gast,  ehe  er  den  Madhuparka  zu  essen  begann,  ein 
paar  Finger  zuerst  gegen  Osten  und  sodann  in  jeder  der  übrigen 
Himmelsgegenden  emporstrecken,  jedesmal  mit  der  Formel  "'namo 
rudräya  jJäirasade"'  (I  9.  i3)i.  Hierher  gehört  auch  die  Formel, 
die  ein  Snätaka,  der  das  Dorf  auf  einem  Seitenweg  betritt,  nach 
Äp.  DhS.  I  31.  2  1  zu  murmeln  hat,  namo  rudräya  västospataye  etc. 
Ein  andrer  Spruch  an  Rudra  kann  den  eben  erwähnten  ersetzen. 
Bezieht  man  alle  diese  Epitheta  ohne  weiteres  auf  Kudra, 
d.  h.  lässt  man  sie  lediglich  ebensoviele  Bestimmungen,  Seiten 
oder  Eigenschaften  des  erwähnten  Gottes  ausdrücken,  so  dass 
wir  uns  Rudra  selbst  als  an  allen  diesen  Lokalitäten,  in  allen 
diesen  Situationen  u.  s.  w.  gegenwärtig  zu  denken  haben,  dann 
kommt  man  unzweifelhaft  zu  der  von  Oldenberg  dargelegten 
eigentümlichen  Betrachtungsweise,  nach  dem  Rudras  Persönlich- 
keit für  die  jüngere  vedische  Vorstellung  auf  dem  Wege  wäre, 
alle  festen  Umrisse  zu  verlieren  und  ins  Unbestimmte  zu  ver- 
fliessen.  Es  liegt  hier  ohne  Frage  ein  Problem  vor,  aber  den 
von  Oldenberg  angedeuteten  Weg  zur  Auflösung  desselben 
können  wir  nicht  betreten,  wollen  wir  nicht  in  andere  und  noch 
unlöslichere  Widersprüche  hineingeraten.  Rudra  erscheint  ja, 
wie  zur  Genüge  deutlich  geworden  sein  dürfte,  in  den  jüngeren 
vedischen  Texten  als  eine  naiv  gedachte,  durchaus  konkret- 
greifbare Gestalt  mit  festen  und  klaren  Umrissen.     Seine  ausge- 


1  oben  S.  207. 

'  Oldenberg,  Die  Weltanschauung  der  Brähmanatexte  15^:  "Ausgenommen 
von  dem  unindividuellen  Aussehen  der  Götter  ist  vor  allem  einer:  Rudra,  der 
Entsender  von  Seuchen  über  Mensch  und  Vieh.  Seine  Schreckengestalt  tritt 
jetzt  sogar  bestimmter  hervor  als  im  Rgveda  ...  In  seiner  gewaltigen  Leben- 
digkeit bereitet  sich  die  des  späteren  Siva  vor".  Barth,  Les  Eeligions  de 
rinde  148*:  "II  semble  que  ce  dieu  y  ait  (nämlich  im  AV.  und  den  Brahma- 
nas)  pour  ainsi  dire  plus  de  cor^js  que  les  autres". 
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prägte  Individualität  und  seine  kräftigen,  charakteristischen 
äusseren  Züge  stechen  sogar  auf  eine  in  die  Augen  fallende 
"Weise  gegen  die  Blässe  und  Konturlosigkeit  der  anderen  Götter 
ab.  Und  mit  diesem  Aussehen,  so  individuell  und  persönlich 
charakterisiert  wie  nur  möglich,  begegnet  er  uns  auch  im  Qataru- 
driya  ganz  wie  in  den  übrigen  spätvedischen  Texten.  Damit 
lässt  sich  nun  aber  die  Allgegenwart  und  Allgestaltigkeit,  die 
ihm  nach  den  angeführten  Sprüchen  eigen  sein  sollte,  unmöglich 
vereinen.  Individualität  bedeutet  Begrenzung,  auch  für  Götter. 
Zwar  besitzen  auch  die  anthropomorphen  Götter,  besonders  wenn 
sie  liadras  Grösse  erreicht  haben,  eine  gewisse  Ungebundenheit 
vom  Räume,  so  dass  sie,  wo  sie  auch  wollen,  sich  einfinden  und 
sich  zu  erkennen  geben  können.  Dass  man  sich  aber  eine  solche 
Gottheit  wirklich  als  überall  gegenwärtig,  überall  hausend  vor- 
stellte in  der  Weise,  wie  es  die  angeführten  Mantras  für  Rudra 
nahezulegen  scheinen:  im  Hause  und  im  Bett,  in  Viehställen  und 
Scheunen,  in  Strömen,  Teichen  und  Brunnen,  in  der  Luft,  in 
der  Wolke  und  unter  der  Erde,  im  Laubwerk  der  Bäume  und 
im  Laubabfall,  ja,  in  der  Speiseschale,  wenn  man  essen  will^  — 
kurz  gesagt  an  allen  denkbaren  Orten,  in  allen  denkbaren  Ele- 
menten, in  allen  möglichen  Situationen  u.  s.  w.,  wo  man  ja 
übrigens  sonst  nie  von  seiner  Gegenwart  hört  und  sich  dieselbe 
nicht  vorstellen  kann  2,  das  ist  unannehmbar  und  würde  die 
Individualität  des  Gottes  vollständig  zerreissen  und  ihn  in  eine 
Art  formloses  Proteuswesen  verwandeln  3,  Nun  könnte  man 
vielleicht  gegen  das  Angeführte  einwenden,  es  gelte  nur  für  die 
volkstümliche  Rudragestalt.     Hier  begegne  uns  aber  Rudra  in 


^  Man  urteilt  sicher  ganz  aus  der  Auffassung  des  Volksglaubens  heraus, 
wenn  man  sagt,  dass  Rudra  schlechthin  zu  gross  war  —  dies  auch  in  rein 
äusserem  Sinne  —  um  in  der  Speiseschale  schmarotzen  zu  können. 

^  Es  ist  bemerkenswert,  dass  die  Texte  sonst  nie  von  einer  Allgegenwart 
des  Rudra  im  oben  angeführten  Sinne  sprechen.  Er  ist  in  dieser  wie  in  an- 
deren Beziehungen,  wie  wir  gesehen,  gleich  den  übrigen  indischen  Volksgöttern 
sehr  menschlich  gedacht.  Er  ist  ein  wilder  Waldgänger,  den  man  an  einsamen 
Plätzen  ausser  den  Grenzen  des  Dorfes  trifft,  er  wohnt  in  den  Bergen,  er 
streift  auf  den  Wegen  umher  und  findet  sich  auf  den  Kreuzwegen  ein;  wenn 
man  ihn  mit  einer  Opfergabe  treffen  will,  sucht  man  einen  Kreuzweg,  seinen 
Lieblingsplatz,  auf  etc. 

'  V.  ScHRCEDER  Spricht  WZKM.  EX  251  von  der  spukhaften  Vielgestaltig- 
keit des  Rudra  und  der  damit  zusammenhängenden  Vielnamigkeit  des  Qiva, 
15     E.  Arbman. 
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priesteriichen  Texten,  die  durch  und  durch  von  spekulativem 
Gehalt  seien,  und  für  eine  spekulative  Auffassung  —  wenigstens 
die  spekulative  indische  Auffassung  —  stelle  es  keine  Unmög- 
lichkeit vor,  den  einen  Gott  Eudra  in  einer  Unzahl  von  Mani- 
festationen überall  in  der  Natur  und  sonst  in  der  Wirklichkeit 
wiederzufinden,  ohne  dabei  seine  Persönlichkeit  aufzuheben.  So 
ungefähr  fasste  wohl  v.  Schrceder  in  Indiens  Literatur  und  Cultur 
(1887)  344  ff.  die  Sache  auf.  Er  hebt  hier  hervor,  dass  es  im 
Qatarudrija  bei  den  verschiedenen  Epitheta,  die  dort  vorkommen, 
nicht  immer  deuthch  ist,  "ob  das  "Wort  nur  als  ein  Epitheton, 
oder  als  eine  besondere  Erscheinungsform  des  Rudra,  oder  aber 
am  Ende  noch  als  ein  selbständiger,  nahestehender,  wesensver- 
wandter Gott  zu  fassen  ist",  hilft  sich  aber  über  die  Schwierie:- 
keit  mit  der  Vorstellung  verschiedener  Erscheinungsformen  oder 
Gestalten  des  Gottes  hinweg,  die  auch  die  Verschmelzung  und 
Identifizierung  solcher  .von  ßudra  ursprünglich  verschiedenen 
Gestalten  wie  derjenigen  Bhavas  und  Carvas  mit  dem  Gotte 
vermittelt  haben  sollten  (345):  "Wenn  wir  nun  auch  hier  —  im 
(^atarudrija  —  von  einer  grossen  Vielheit  von  Rudras,  Bhavas 
und  Qarvas  hören,  so  tritt  doch  an  bestimmten  Stellen  deutlich 
hervor,  dass  dies  immer  verschiedene  Gestalten,  Erscheinungs- 
formen {rüpäni)  des  einen  Eudra  sind  .  .  .  Mehr  und  mehr  muss 
dann  in  der  folgenden  Zeit  dieser  Rudra-Qiva  mit  seinen  zahl- 
reichen Erscheinungsformen  einen  einheitlichen  Charakter  ge- 
wonnen haben,  sich  zu  dem  grossen  Gott  Qiva  gestaltet  oder 
verdichtet  haben,  bei  welchem  nun  die  Namen  jener  verschie- 
deneu Erscheinungsformen  als  mehr  oder  weniger  geläufige 
Beinamen  sich  vorfinden",  v.  Schrceder  vertritt  also  hier  eine 
Auffassung  des  spätvedischen  Rudra,  die  derjenigen  Oldenbergs, 
falls  ich  die  beiden  Verfasser  recht  verstehe,  Avenigstens  nahe 
kommt,  und  beide  müssen  mit  einer  eigentümlichen  Phase  in  der 
Entwicklung  des  Gottes  laborieren,  die  in  auffallendem  Wider- 
spruch   zu    dem  festen,  einheitlichen  Charakter  der  rigvedischen 


die  ihre  Entsprechung  bei  Dionysos  und  Odin  finden  sollten.  Nun  verhält  es 
sich  indessen  so,  dass  diese  Vielgestaltigkeit  weder  bei  (^iy&  noch  bei  Eudra 
zu  finden  ist.  Im  Gegenteil  zeigen  die  Gestalten  beider  Götter  eine  bemer- 
kenswerte Unveränderlichkeit,  wo  immer  man  ihnen  begegnen  mag.  Dass 
Eudra  unter  verschiedenen  Gestalten  erscheinen  sollte,  wird  auch  von  den 
Texten  nirgends  behauptet,  es  wäre  denn  im  (^atarudriya. 
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und  epischen  Rudragestalt  stellt,  was  auch  von  beiden  zuge- 
geben wird.  Schon  dieser  Umstand  macht  ihre  Auffassung 
äusserst  unwahrscheinlich,  und  sie  scheitert  gänzlich  an  der 
Tatsache,  dass  Rudras  Bild  in  den  jüngeren  vedischen  Texten, 
Avenn  wir  von  den  hier  erörterten  Stellen  absehen,  die  voll- 
kommenste Ähnlichkeit  mit  dem  rigvedischen  und  epischen 
B-udratypus  zeigt.  "Wir  müssen  also  bei  unseren  Versuchen, 
die  angeführten  Stellen  zu  verstehen,  von  der  Tatsache  aus- 
gehen, dass  wir  in  dem  jüngeren  vedischen  E-udratypus  die- 
selbe durchaus  individuell  geprägte,  scharf  umrissene  Gestalt 
wie  in  dem  rigvedischen  Rudra  und  im  epischen  (^iva  vor  uns 
haben,  und  mit  dieser  Grundvoraussetzung  die  Umstände  ver- 
gleichen, die  derselben  zu  widerstreiten  scheinen.  Und  dabei 
haben  wir  zu  bemerken,  dass  die  spätvedische  lludragestalt  zwar 
ihrem  ganzen  Ursprung  und  Charakter  nach  volkstümlich  ist, 
dass  aber  auch  die  priesterlichen  Kreise  in  allem  wesent- 
lichen dasselbe  Bild  des  Gottes  gehabt  haben  müssen.  Denn 
es  ist  ja  zunächst  das  Iludrabild  dieser  Kreise,  das  wir  durch 
die  vedischen  Texte  kennen  lernen.  Ob  nun  trotzdem  die  be- 
sprochene scheinbare  Vielgestaltigkeit  und  Allgegenwart  ßudras 
in  der  oben  angedeuteten  Richtung  —  durch  Annahme  der  Vor- 
stellung verschiedener  Manifestationen,  Erscheinungsformen  des 
Gottes  —  ihre  Deutung  findet,  werden  wir  später  zu  entschei- 
den suchen.  Hier  ergibt  sich  indessen  die  Möglichkeit,  ehe  wir 
weiter  gehen,  den  vorliegenden  Problemkomplex  wesentlich  zu 
vereinfachen.  Es  wurde  von  dem  priesterlich  spekulativen  Ge- 
halt der  vedischen  Texte  gesprochen.  Hält  man  daran  fest,  dann 
darf  man  aus  der  Tatsache,  dass  die  Grundzüge  im  Bilde  Rudras 
in  der  Vorstellung  sowohl  der  priesterlichen  wie  der  volks- 
tümlichen Kreise  in  allem  wesentlichen  dieselben  gewesen  sein 
müssen,  freilich  nicht  ohne  weiteres  folgern,  dass  alle  in  den 
vedischen  Texten  anzutreffenden  Vorstellungen  über  Rudra 
einen  diesem  Bilde  entsprechenden,  naiv  volkstümlichen  Charakter 
haben  müssen.  Das  hiesse  ein  Gleichheitszeichen  setzen  zwi- 
schen dem  metaphysischen  Denken  der  Priester  und  dem  des 
Volkes.  Rudras  Gestalt,  wie  wir  sie  aus  den  jüngeren  vedischen 
Texten  entnehmen  können,  ist  zwar  ohne  Zweifel  einem  ur- 
sprünglichen, unmittelbaren  und  naiven  volkstümlichen  Glauben 
entsprungen    und    trägt    ganz    und    gar    das  Gepräge  desselben, 
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aber  die  erwähnten  Texte  bringen  keineswegs  immer  diesen 
Glauben,  sondern  nur  allzu  oft  eine  gelehrte,  reflektierende,  durch 
Spekulation  gewonnene  Betrachtungsweise  zum  Ausdruck,  und 
so  könnte  es  sich  auch  in  dem  hier  erörterten  Falle  verhalten i. 
Es  war  jedenfalls  ein  Fehler  Oldenbergs  sowie  y.  Schrceders 
in  seiner  angeführten  Arbeit,  dass  sie  mit  diesem  Unterschied 
zwischen  volkstümlichem  Glauben  und  priesterlichen  Anschau- 
ungen nicht  rechneten.  Dadurch  wurden  sie  —  dies  gilt  wenigstens 
von  Oldenberg  —  zu  einer  unhaltbaren  Auffassung  von  dem 
Charakter  ßudras  in  der  jüngeren  vedischen  Vorstellung  verleitet. 
Denn  bei  der  Rudragestalt  des  volkstümlichen  Glaubens 
kann  jedenfalls,  wie  sich  von  vornherein  erwarten  lässt  und  aus 
dem  Charakter  des  Rudrabildes  des  U;V.  sowie  desjenigen  der 
nachrigvedischen  und  epischen  Texte  zur  Genüge  hervorgeht, 
nicht  jene  Tendenz  "in  massenhaften  Anhäufungen  von  Be- 
nennungen, in  ebenso  massenhaften  Wohnsitzen,  in  einer  überall 
sich  kundgebenden  Allgegenwart  und  Vervielfältigung  des  Wesens 
des  Gottes,  sich  ins  Unbestimmte  auszudehnen",  vorhanden  ge- 
wesen sein.  Und  ebensowenig  hat  man  hier  mit  irgend  welchen 
Vorstellungen  einer  zahllosen  Menge  von  Manifestationen  des 
Gottes  in  verschiedenen  Gebieten  der  äusseren  Wirklichkeit  zu 
rechnen,  sondern  Rudra  war  für  die  volkstümliche  Vorstellung 
lediglich  die  naiv  gedachte  Gestalt,  die  uns  in  den  vedischen 
und  nachvedischen  Texten  und  auf  den  Bildwerken  entgegen- 
tritt, in  dieser  Hinsicht  vollständig  gleichen  Charakters  wie  alle 
jene  Götter  und  Göttinnen,  von  denen  es  in  dem  späteren  in- 
dischen Volksglauben  wimmelt.  Nun  ist  ja  aber  der  spätvedische 
Rudra  vor  allem  der  Volksgott  Rudra.  Im  Volksglauben  hatte 
er  alle  seine  Wurzeln,  im  priesterlichen  Kulte  dagegen  war 
und  blieb  er  ein  Fremdling.  Und  dies  bedeutet,  dass  er  auch 
seine  ganze  Entwicklung  wesentlich  dem  Volksglauben  und 
nicht  den  Spekulationen  und  Anschauungen  der  Priester  und 
Philosophen  verdankt.  Unter  solchen  Umständen  ist  es  aber 
irrig,  ohne  w^eiteres,  wie  Oldenberg  es  tut,  von  durchgreifenden 
Veränderungen,  welche  die  Rudragestalt  der  jüngeren  vedischen 
Texte  erfahren  habe,  zu  sprechen.  Denn  diese  können  —  wenn 
solche  überhaupt  anzunehmen  sind  —  höchstens  den  Vorstellungen 

^  Vgl.  oben  S.  28. 
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über  ihn  zukommen,  wie  sie  in  bestimmten,  engeren  Kreisen 
herrschten.  Das  heisst  mit  anderen  Worten,  man  darf  keines- 
wegs alles,  was  in  den  vedischen  Texten  über  Rudra  gesagt  wird, 
als  wesentlich,  konstitutiv,  für  seine  Entwicklung  bestimmend, 
ansehen.  Vieles  mag  seinem  Bilde  nur  sehr  lose,  so  zu  sagen 
von  aussen  her,  angefügt  worden  sein,  was  den  Charakter  des- 
selben nicht  wesentlich  oder  gar  nachhaltig  beeinflusste.  Wir 
verstehen  jetzt,  warum  Oldenberg  keine  Spuren  der  von  ihm 
geltend  gemachten  Entwicklung  des  Iludratypus  im  Rigveda 
finden  konnte.  Denn  das  rigvedische  Rudrabild  ist,  wenn  es 
auch,  wie  wir  sehen  werden,  nicht  gänzlich  mit  dem  volkstüm- 
lichen zusammenfällt,  doch  von  gelehrten  Spekulationen  unbe- 
rührt. Und  wir  brauchen  nicht  weiter,  wie  v.  Schroeder  in 
seiner  angeführten  Arbeit,  zu  irgend  welchen  Theorien  von  einer 
Konsolidierung  oder  Verdichtung  von  Rudras  Persönlichkeit 
zu  greifen,  um  den  epischen  Qiva  aus  Rudra  zu  erklären.  Für 
eine  Untersuchung,  die  wie  die  vorliegende  darauf  ausgeht,  den 
Grundcharakter  des  Gottes  ausfindig  zu  machen,  verliert  mit 
dem  eben  Angeführten  das  von  Oldenberg  und  v.  Sghrceder 
berührte  Problem  im  wesentlichen  seine  Bedeutung.  Und  auch 
wenn  wir  es  nicht  fallen  lassen  wollen,  ist  es  jetzt  wesentlich 
vereinfacht  worden.  Wir  haben  es  nunmehr  nur  mit  der  b rah- 
manischen Auffassung  von  Rudra  zu  tun,  wie  diese  in  ge- 
wissen Sühnformeln  des  (^atarudriya  und  einiger  Grhyasütren 
vorzuliegen  scheint,  und  diese  Auffassung  wenn  möglich  klar- 
zulegen.    Dies  soll  unsere  nächste  Aufgabe  sein. 

Wie  wir  sahen,  wurden  sowohl  Oldenberg,  der  unter  dem 
Rudra  vanasad,  dem  Rudra  apsusad  etc.  Rudra  selbst  als  den 
dort  oder  dort  seienden,  also  jedenfalls  wirkliche  Manifestationen 
Rudras  und  nicht  selbständige,  ihm  nahestehende  Wesen  verstand, 
wie  V.  ScHRCEDER,  der  sich  vielleicht  eine  etwas  losere  Verbindung 
zwischen  diesen  rüpäni,  Erscheinungsformen,  Rudras  und  so  zu 
sagen  der  eigenen  Person  des  Gottes  dachte,  von  ihrer  Voraus- 
setzung aus  dazu  veranlasst,  dem  Gott  die  feste  individuelle 
Geschlossenheit,  die  ihn  sowohl  im  RV.  wie  in  den  Epen  kenn- 
zeichnet, abzusprechen.  Und  in  der  Tat  muss  wohl  eine  Gott- 
heit, wenn  sie  wie  hier  als  so  viel  umspannend,  sich  in  so  vielen 
konkreten  Erscheinungsformen  an  den  verschiedensten  Punkten 
des  Daseins   manifestierend  gedacht  wird  —  vorausgesetzt,  dass 
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der  Gedanke  wirklich  durchgeführt  wird  —  auch  in  demselben 
Masse  ihre  individuellen  Umrisse  verlieren  und  in  unbestimmte 
Formlosigkeit  verfliessen  oder  in  eine  unpersönliche,  abstrakte 
Idee,  ein  neutrales,  qualitätsloses  Brahman  übergehen.  "Wir 
sahen  aber,  dass  die  Rudragestalt  auch  in  der  jüngeren  ve- 
dischen  Zeit  sowohl  unter  dem  Volk  wie  in  den  gelehrten  priester- 
lichen Kreisen  durchaus  ihre  konkrete,  fest  abgegrenzte  Indivi- 
dualität beibehielt.  AVir  müssen  uns  also,  wie  schon  oben  be- 
merkt wurde,  von  den  in  den  angeführten  Mantras  enthaltenen 
Aussagen  über  ßudra  eine  Auffassung  bilden,  die  sich  mit  diesem 
Bilde  des  Gottes  verträgt.  Wir  wollen  die  erwähnten  Aussagen 
etwas  näher  betrachten. 

Wie  V.  ScHRCEDER  in  seiner  angezogenen  Arbeit  bemerkt, 
ist  es  bei  den  A'erschiedenen  im  Qatarudriya  enthaltenen  Epitheta 
nicht  immer  so  leicht  zu  entscheiden,  ob  sie  als  Beinamen  von 
Rudra  oder  als  Bezeichnungen  von  selbständigen  Wesen  aufzu- 
fassen sind.  Dass  sich  die  Sühnelitanei  nicht  nur  an  ßudra, 
sondern  auch  an  Scharen  ihm  untergeordneter  Wesen  richtet,  ist 
deutlich  —  Rudra  ist  ja  der  Herr  der  Dämonenwelt  —  und 
solange  diese  letzteren  in  grösseren,  verschieden  charakterisierten 
Gruppen  zusammengefasst  werden  ^  unterscheidet  man  sie  leicht 
von  Rudra.  Es  unterliegt  indessen  keinem  Zweifel,  dass  auch 
eine  ganze  Reihe  jener  Epitheta,  die  nicht  eine  Gruppe  bezeich- 
nen, sondern  für  ein  einzelnes  Wesen  stehen,  gar  nicht  auf 
Rudra,  jedenfalls  nicht  unmittelbar  auf  ihn,  sondern  auf  ihm 
gegenüber  ganz  selbständige  Wesen  zu  beziehen  sind  —  nämlich 
gerade  jene  oben  besprochenen  Beiwörter,  die  sich  nicht  als 
Attribute  von  Rudra  auffassen  lassen,  ohne  seine  Individualität 
bestimmt  zu  beeinträchtigen.  Dass  diese  Epitheta  nicht  auf 
Rudra  zu  beziehen  sind,  scheint  mir  auch  dadurch  nahegelegt 
zu  werden,  dass  sie  nicht  hier  und  da  unter  den  übrigen  Bei- 
namen und  Benennungen  des  Gottes  zerstreut  vorkommen,  sondern 
in  einer,  wie  es  scheint,  ziemlich  ununterbrochenen  Reihe  —  in 
der  TS,  sind  es  die  Mantras  IV  5.  5  h(?)  bis  9  o,  mit  Einschal- 
tung einiger  kleinerer  Gruppen,  die  auf  Rudra  selbst  Bezug  zu 
haben  scheinen  (so  wohl  7  d — f  mit  den  Beiwörtern  nimngin, 
isudhimant,    üJcsnem,    äyudhin,    sväi/udha,    siidhanvan',    und    des- 


1  TS.  IV  5.  1  g,  i;  3  f ;  3  i  — 4  r;   11  a- 
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gleichen  sicher  8  a — 1)  —   ziisammengefasst  sind  ^     Man  beachte 
in  diesen  Mantras  die  auffallend  grosse  Menge  von  Eigenschafts- 

^  Es    lässt  sich,  nicht  mit  Sicherheit  sagen,  wo  die  Mantras  an  Eudra  zu 
Ende  sind  und  die  an  selbständige  Gottheiten  beginnen,  da  der  Text  gar  keine 
Übergänge  markiert.     Es  hat  deshalb  den  Anschein,  als  gehörten  alle  Epitheta 
zu    Rudra    selbst.     Für  die  Verfasser  des  (Jatarudriya  und  seine  Benutzer  wird 
es    nicht    so  gewesen  sein.     Für  sie  Hessen,  sich  die  Benennungen,  welche  dem 
Rudra  zukamen,  von  den  übrigen  leicht  ausscheiden,  da  sie  sich  entweder  avif 
bekannte    Züge    in   der    Gestalt    des    Gottes  bezogen  oder  doch  mehr  oder  we- 
niger   geläufige    Namen    und    Bezeichnungen   von    ihm    waren;  —  denn  nichts 
steht    der    Annahme  im  Wege,  dass  mehrere  dieser  Namen  dem  Gotte  in  ganz 
mechanisch-schablonenhafter    Weise    beigelegt    worden    sein    können,    ohne    iix 
näherem  oder  überhaupt  irgend   einem  Zusammenhang  mit  seinem  Wesen  oder 
sonst  mit  seiner  Person  zu  stehen,  ganz  wie  es  bei  jenen  endlosen  Namenlisten 
der    Fall    ist,  die   im    Hinduismus    allen    den    grossen   Göttern  —  Visnu,  (^iva, 
Durgä,  und  auch  GanCQa,  wie  es  scheint  nicht  nur  bei  den  Sekten,  die  ihn  als 
höchstes    Wesen    verehren    (vgl.    Keishna    Sastri  168 — 173)  —  zukommen,  vind 
deren    Rezitieren    hier    eine    so    ausserordentlich  wichtige  Rolle  spielt.     Solche 
Namenlisten  (nämastotra's,  nämastava's)  finden  sich  bekanntlich  schon  im  MBh. 
und  stehen  schon  hier  in  hohem  Ansehen,  vgl.  für  Visnu  MBh.  XIII  149. 12  ff. 
(seine    tausend    Namen);    für    ^iva    MBh.    XII .  284. 72  ff.,  XIII  17.30  ff.  (beide 
Listen  geben  seine  eintausend  mid  acht  Namen),  VEE  202.  28  ff.,  III  39.  74  ff.;  für 
Durgä  VI  23. 4  ff.     Es    handelt    sich    bei    diesen    Nämastotras  um  ein  gänzlich 
mechanisches,  unterschiedsloses  Anhäufen  aller  erdenkbarer  Namen  auf  den  be- 
treffenden Gott  oder  die  Göttin  —  darunter  natürlich  auch  Namen  einer  Menge 
anderer  Götter  — •  Attributen,  Gestalten,  Formen,  Funktionen  etc.,  alles  in  der 
deutlichen  Absicht,  ihn  als  höchstes  Wesen  über  alle  Götter  zu  erhöhen  und  sein 
allbeherrschendes,  allumfassendes,  alldurchdringendes  Wesen  zum  Ausdruck  zu 
bringen.     Mit  der  wirklichen  Gestalt  des  Gottes  hat  dies  alles  wenig  oder  nichts 
zu    schaffen.     Er    behält    nach    wie  vor  sein  altes,  primitiv  menschliches  Aus- 
sehen.    Aus  dem  jetzt  Angeführten  folgt  indessen  nicht,  dass  auch  alle  Epitheta 
des    (yatarudriya,    die    sich    nicht    als    Namen    Rvidras    oder  als  Bezeichnimgen 
verschiedener    Seiten    seines    Wesens    oder    seiner    äusseren    Gestalt    verstehen 
lassen,  in  analoger  Weise,  d.  h.  nur  als  Benennungen  und  Attribute  von  Rvidra, 
aufzufassen    wären.     Denn    teils    ist    Rudra  im  Catarudriya  kein  höchster  Gott 
irgend  einer  Sekte,  sondern  ein  feindliches,  aus  dem  Kulte  avisgestossenes  Wesen, 
gegen    welches   man  sich  hier  durch  ein  gross  angelegtes  Sühnopfer  zu  wehren 
sucht,  teils  sind  die  Namen  des  Catarudriya  durchgehends  von  anderer  Art  als 
in  jenen  späteren  Namenlisten,  was  schon  beim  ersten  Vergleich  in  die  Augen 
springt.     So    vermisst  man  z.  B.  hier  alle  Namen  von  anderen  Göttern  ebenso 
wie    alle    jene   Identifikationen  des  Gottes  mit  den  verschiedensten  Wesen  und 
Dingen,  die  in  den  Nämastotras  so  zahlreich  auftreten  und  wohl  in  letzter  Hand 
der  pantheistischen  Auffassung  der  höchsten  Gottheit  als  einer  alldurchdringen- 
den  Weltseele   entnommen  sind.     Andrerseits  haben  alle  jene  lokalen  Epitheta, 
die  einen  so  äusserst  wesentlichen  Teil  des  Catarudriya  ausmachen,  keine  Ent- 
sprechung in  den  späteren  Namenlisten. 


232  Ernst  Arbman 

Wörtern,  die  eine  Beziehung  zu  verschiedenen  Naturlokalitäten 
und  anderen  Plätzen,  Elementen  etc.  ausdrücken:  zu  Bergen  und 
Wäldern,  Wegen  und  Pfaden,  Seen  und  Flüssen,  Ufern,  Furten 
und  Inseln,  Quellen  und  Teichen,  Gruben  und  Höhlen,  der  Unter- 
welt, Ackern  und  Scheunen,  den  Bäumen,  Haus  und  Hof,  dem 
Bette,  dem  Winde  und  den  Wolken  etc.  Man  muss  hier  an  jene 
ganze  Welt  von  Dämonen,  Geistern  und  Gottheiten  aller  Art 
gedacht  haben,  mit  welcher  die  Volksphantasie  die  Natur  und 
die  Umgebung  des  Menschen  bevölkerte  und  die  hier  zu  ßudras 
Anhang  gezählt,  als  sein  Volk  betrachtet  wird^  Eine  nahe 
Entsprechung  bieten  die  in  dem  Qivanämastotra  MBh.  XII 
284.  7  2  ff.  vorkommenden,  an  verschiedene  lludras  gerichteten 
Formeln,  von  denen  eine  schon  angeführt  worden  ist: 

ye  ' ngusthamäträh  purum  dehasthäh  sarvadehinäm  \ 
raTcsantu  te  hi  mcun  n'dyaui  nityam  cäpyüyayantu  mcini  \\ 
ye  na  rodmiti  dehasthä  dehino  rodayanti  ca  | 
harsayanti  na  hrsyanti  namas  iehliyo  'stu  nityagah  || 
ye  nadisu  samudresu  parvatem  guhäsu  ca  \ 


^  Dies  lässt  sicli  durch  ein  Beispeil  veranschaulichen.  TS.  IV  5.  6  c  findet 
sich  ein  Ausdruck,  apagalbha,  der  unmöglich  auf  Eudra  Bezug  haben  kann. 
Verglichen  mit  den  angrenzenden  Adjektiven:  jijestha,  kanistha, pürvaja,  aparaja, 
madhyama  muss  das  Wort  abortivus  (vgl.  Mahldharas  alternative  Deutung:  eka- 
garbhüntaritah),  d.  h.  das  Gespenst  eines  nicht  ausgetragenen  Kindes,  bezeichnen. 
Man  vergleiche  folgenden  Spruch  aus  dem  Cräddharitual  der  Baudhäyaniya- 
schule:  ye  nah  patitä  garbhä  asrgbhäja  upäsate,  tebhyah  svajä  svadhä  namas, 
trpnuvantu  madantu  ca  (Baudh.  Qr.  II  10,  p.  50.  16  ff.,  vgl.  Caxand,  Altind.  Ahnen- 
cult  32  f.).  Seelen  solcher  Kinder  wurden  also  als  blutdürstige  Dämonen  vor- 
gestellt. Wir  finden  sie  MBh.  XII  284.  174,  in  einem  Civanämastotra,  als  Wesen 
in  Qivas  Gefolge  ("Rudras",  vgl.  v.  181,  und  sieh  weiter  unten  im  Texte)  wieder : 

ye  cänupatitä  garbhä  yathä  bhägan  upäsate  \ 

namas  tebhyah  svadhä  svähä  präpnuvantu  mudam  tu  te  || 

Ist  das  der  Gedanke,  der  in  Qat.  Br.  IV  5.  2, 13  steckt,  wenn  die  garbhäk  als 
antariksäy atanäh  bezeichnet  werden?  —  Es  unterliegt  also  wohl  keinem  Zweifel, 
dass  wir  in  apagalbha  böse  Geister  zu  sehen  haben,  vmd  analog,  d.  h.  als  Be- 
zeichnungen von  Seelen  verschiedener  Alter,  kann  man  dann  auch  jyextha, 
kanistha  etc.  auffassen.  —  Dass  die  Seelen  zu  früh  (z.  B.  vor  oder  bei  der 
Geburt)  gestorbener  Kinder,  wie  überhaupt  durch  Unglücksfälle  u.  dgl.  hin- 
geschiedener Menschen,  böse  Geister  werden,  ist  eine  sehr  verbreitete  Vor- 
stellung. Für  das  heutige  Indien  vgl.  Ceooke,  PE.  I  245,  259  ff.,  271  f.,  230  ff.; 
Eaabe,  Bijdrage  tot  de  Kennis  van  het  hind.    Doodenritueel  36  ff.,  48  ff.,  55  ff. 
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vrksamülesu  gosthesu  Jcäntäre  gaharem  ca  \\ 

catuspathesu  rathijäsu  catvaresu  tadesu  ca  \ 

hastyagvarathagäläsu  jirnodyänälayem  ca  \\ 

yem  pa?icasii  bhütesu  digäsu  vidigäsu  ca  \ 

candrärJcayor  madhyagatä  ye  ca  ye  ca  candrärTcaraqmisu  \\ 

rasätalagatä  ye  ca  ye  ca  tasmai  paramgatäh 

namas  tebhyo  namas  tehhyo  namas  tebhyo  'stu  nityagah  || 

yesäm  na  vidyate  samJchyä  pramänam  rüpam  eva  ca  j 

asarnlchyeyagunä  rudrä  namas  tebhyo  'stu  nityagah  \\ 
(vv.    175  — 181).     Man    vergleiche    hierzu    auch    die  den  Skanda 
begleitenden    Dämoninnen,    die  ihre  Wohnsitze  auf  Kreuzwegen 
und    Begräbnisplätzen,    in  Quellen,  auf  Bergen  etc.  haben  (oben 
S.  216). 

Dass  die  hier  besprochenen  Epitheta  des  Catarudriya  wirklich 
selbständige  Wesen  bezeichnen,  scheint  mir  auch  aus  TS.  IV 
5.  9  p — t  (und  den  entsprechenden  Mantras  der  übrigen  Yajur- 
veden):  namo  vah  Jcirikebhyo  devänäm  hrdayebhyo ;  namo  vilcslnahe- 
bhyo;  namo  vicmvatJcehhyo ;  nama  änirhatebhyo ;  nama  ämlvatJce- 
byah  hervorzugehen.  Wenn  nämlich  die  betreffenden  Mantras 
als  eine  Zusammenfassung  aller  der  vorhergehenden  Verse  zu 
verstehen  sind,  was  wahrscheinlich  ist^,  dann  bezeichnen  sie 
diese  als  an  eine  Menge  selbständiger  Gottheiten,  nicht  an 
Rudra,  gerichtet  —  sonst  werden  die  Plurale  hirilcebhyo  d.  hrd. 
etc.  unerklärlich  2. 

^  Dass  man  hier  eine  abschliessende  Zusammenfassung  macht  und  sich 
an  mehrere  schon  angerufene  Wesen  so  zu  sagen  in  Bausch  und  Bogen  wendet, 
darauf  könnte  sowohl  vah,  "euch",  in  p  hindeuten,  das  hier  ganz  unvermittelt 
mit  dem  ersten  Plural  eintritt  ("euch  hier  genannten  sei  Verehrung")  als  auch 
der  Umstand,  dass  die  Litanei  sodann  (nach  den  angeführten  Pluralen)  wieder 
zu  Rudra  zurückkehrt  (der  Anuväka  10  gehört  nämlich  ganz  für  Rudra  wor- 
auf der  11.  Anuväka  sich  an  die  ganze  Welt  von  tausend  und  aber  tausend 
die  Erde,  den  Luftraum  und  den  Himmel  bevölkernden  Rudras  wendet).  —  Die 
Käth.  S.  stimmt  mit  der  TS.  an  der  angeführten  Stelle  überein.  In  der  VS.  lautet 
der  Übergang:  nama  imkrdbhyo  dhanufik7-dbhya^ca  vo  namo;  namo  vah  kirikebhyo 
devänäm  hrdayebhya.h  etc.  wie  die  TS.  Die  MS.  hat  nur:  namo  girikebhyo  devä- 
näm etc. 

*  Die  vorgeschlagene  Verteilung  der  angeführten  Mantras  zwischen  Rudra 
einerseits  und  seinem  Gefolge  andrerseits  scheint  auch  in  Übereinstimmung 
mit  dem  C'at.  Br.  zu  kommen.  Es  heisst  nämlich  dort  (IX  1.  1,  15  u.  18)  von 
dem  ersten  sowohl  wie  wom  zweiten  Anuväka  des  XVI  Kapitels  der  VS.,  d.  h. 
den  vv.  1—21  =  TS.  IV  5.  1  a — 3  g,  dass  sie  einen  Gott,  Rudra,  zum  Gegen- 
stand   haben    (ekadevatya).     Dann    folgen    nach    demselben    Texte  Opfer  an  die 


234  Ernst  Arbraan 

Die  hier  angewandte  Betraclitungsweise  bekommt  eine  wei- 
tere Stütze  durch  die  schon  angeführten  ßeschwörungssprüche 
aus  den.  Grhyasütren.  Sehen  wir  einige  derselben  etwas  näher 
an.  Wenn  man  z.  B.  beim  Essen  die  Formel  namo  rudrciya 
pätrasade  ausspricht,  so  meint  man  damit  offenbar  nicht,  dass 
Rudra  in  der  Speiseschale  zugegen  ist  und  den  Essenden  be- 
schädigt. Sondern  wie  sich  schon  aus  der  den  Spruch  beglei- 
tenden Handlung  ergibt,  wollte  man  sich  gegen  Angriffe  der 
Dämonenwelt  überhaupt  sicherstellen.  Dass  die  Dämonen  den 
Essenden  antasten  und  dabei  sehr  zudringlich  werden,  ist  eine 
allgemeine  Vorstellung  im  heutigen  Indien,  die  sich  auch  in  den 
vedischen  Texten  deutlich  spüren  lässt.  "So,  if  a  man  is  eating 
by  lamp-light",  sagt  Crooke,  Pß.  I  248,  "and  the  light  goes  out, 
he  will  Cover  the  dish  with  his  hands,  which  are,  as  we  have 
alread}'  seen,  scarers  of  demons,  to  preserve  the  food  from  the 
ßäkshasa".  "They  —  die  Bhüts  —  also  attack  people  after  eating 
sweets,  so  that  if  you  treat  a  school  to  sweetmeats,  the  sweet- 
meat  seller  will  also  bring  salt,  of  which  he  will  give  a  pinch 
to  each  boy  to  take  the  sweet  taste  out  of  his  mouth"  (ibid.  235, 
nach  Ibbetson;  —  Salz  vertreibt  Dämonen).  "On  the  other  band, 
they  are  very  fond  of  milk,  and  no  Panjäbi  woman  likes  her 
child  to  leave  the  house  after  drinking  fresh  milk.  If  she  can- 
not  prevent  it  from  going,  she  puts  some  salt  or  ashes  into 
its  ]nouth  to  scare  the  Bhiit"  (ibid.  237).  In  derselben  Weise 
hören  wir  AY.  V  29.  6 — 8,  wie  die  Picäcas  den  Menschen  beim 
Essen  und  Trinken  —  in  der  rohen  und  der  gekochten  Speise, 
in  der  Milch,  im  Wasser  und  in  anderen  Getränken  —  beschä- 
digen. Auch  im  ^atarudriya  sind  diese  Dämonen  —  "Rudras" 
—  bedacht,  TS.  IV  5.  ii  g:  ye  annesu  vividhyanti  pätrem  pihato 
janün  etc.  —  Noch  deutlicher  lässt  sich  aus  einem  anderen  der 
angeführten  Sprüche  ersehen,  dass  man  bei  denselben  nicht  an 
E,udra  selbst  gedacht  hat,  nämlich  Äp.  DhS.  I  31.  21:  namo  rii- 
dräya    västospataye.     Denn    Västospati    ist   ja    nicht  Rudra  (vgl. 


jätäni  (der  Rudras).  Erst  von  den  Mautras  VS.  XVI  47  ff.  =  TS.  IV  5.  10  a  ff. 
wird  wieder  gesagt,  dass  sie  einem  Gott,  lludra,  gebühren  —  eine  ihm  zukom- 
mende "Nacliauswahl"  (uparistäduddhära).  Der  Text  würde  sich  wohl  kaum  so 
ausgedrückt  haben,  wenn  nicht  die  weitgrösste  Menge  der  Mantras  VS.  XVI 
22 — 4G,  und  also  auch  die  vielen  Adjektive  mit  singularer  Form  VS.  XVI  28 — 46 
=  TS.  IV  5.  5  a — 9  o,  für  die  liudras  und  nicht  für  Eudra  gehörte. 
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HiLLEBRANDT,  VM.  II  183").  Und  in  analoger  Weise  hat  man 
die  übrigen  Formeln:  namo  rudräycq^susade,  rudräyäntaril^msade, 
rudräyailcavrhsasade,  rudräya  pitrsade,  rudräya  ürthasade,  rudräya 
tatsade  zu  verstehen.  Ihr  Sinn  ist  nicht:  "ßudra  (nom.  propr.), 
dem  dort  und  dort  wohnenden,  sei  Verehrung".  Die  Verbindung 
zwischen  dem  Begi^iff  rudra  und  den  betreffenden  Bestimmungen 
ist  viel  fester.  Der  Hauptton  fällt  auf  die  letzteren,  die  jedes- 
mal einen  neuen  Begriff  konstituieren:  "dem  Rudra,  der  im 
Wasser  haust  etc.,  sei  Verehrung".  Man  könnte  sogar  rudra 
auslassen,  ohne  den  Sinn  des  Spruches  zu  verrücken,  ganz  wie  es 
bei  jenen  oben  besprochenen  Mantras  des  (jüatarudriya  geschehen 
ist.  Man  vergleiche  zu  rudrah  pathimd,  vanasad,  ürthasad,  an- 
tariksasad,  pagusad,  pätrasad  folgende  Epitheta  und  Ausdrücke 
aus  dem  (^atarudrija,  bzw.  vanya  (TS.  IV  5.  6  i)  patliya  (7  g) 
und  ye  pathäm  patliirahsayah  (ii  h),  ttrthya  (s  m)  und  ye  ürthäni 
pracaranti  nimnginah  (ii  i),  vätya,  rc.pniya  (?  p),  gosthya  (9  d), 
ye  annesu  vividhyanti  pätresu  pihato  jancin  (ii  g).  Die  betreffen- 
den Wesen  sind  jedesmal  durch  die  verschiedenen  Wohnsitze 
u.  s.  w.,  wo  sie  hausen,  gekennzeichnet.  Mit  den  betreffenden 
Sütraformeln  wollte  man  also  sagen:  "Der  Gottheit,  dem  Dämon, 
dem  Geist  etc.,  der  im  Wasser  wohnt,  demjenigen,  der  in  der  Luft 
haust  (bei  einem  Wirbelwinde,  d.  h.  der  in  diesem  herfährt),  dem 
der  bei  (in)  der  Speiseschale,  beim  Mistkuchen  sitzt,  diesem  bringe 
ich  Verehrung"  —  denn  ßudra  selbst  wurde  nicht  als  im  Wasser 
wohnend,  in  der  Luft  umherfliegend,  auf  dem  Mistkuchen  oder 
in  der  Speiseschale  sitzend  gedacht,  ebensowenig  wie  Västospati 
und  Iludra  ein  und  dasselbe  Wesen  war.  Damit  stimmt  es 
wohl  überein,  dass  mehrere  der  in  den  Formeln  erwähnten  Stellen 
als  AVohnsitze  oder  Sammelplätze  von  allerlei  Gottheiten  und 
Geisterwesen  bekannt  waren.  Das  gilt  natürlich  ganz  beson- 
ders von  den  Kreuzwegen  und  Leichenplätzen.  Dies  gilt  auch 
von  den  grossen,  einzelnstehenden  Bäumen.  Unter  solchen  Bäu- 
men haben  noch  heute  die  kleinen  Dorfheiligtümer  (dcvatäh) 
ihren  Platz  (oben  s.  84),  und  die  Krone  des  Baumes  wird  als 
der  Wohnsitz  der  Gottheit  gedacht  (Crooke,  Pß.  II  77  f.;  E. 
ScHLAGiNTWEiT,  Indien  in  Wort  und  Bild  I  130,  Abbildung  ibid. 
121).  Geisterwesen  aller  Art  nehmen  in  solchen  Bäumen  ihre 
Wohnung  (Crooke  a.  a.  0.  I  95,  129,  237,  248,  253,  255, 
271;  II  77  f.,  97  f.,  100  f.,   103  f.  et  passim).     In    den    grossen 
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Bäumen  hausen  die  Gandharvas  und  Apsarasas  nach  AV.  XIY 
2.  9,  in  A9vattha-,  Nyagrodha-,  üdumbara-  und  Plaksabäumen 
und  in  grossen  Bäumen  haben  sie  ihre  Wohnsitze  (AY.  IV  37. 
4  f.;  TS.  III  4.  8,  4).  In  solchen  Vorstellungen  hat  man  offen- 
bar die  Erklärung  dafür  zu  suchen,  dass  ein  Snätaka  —  d.  h.  der 
Vedastudierende,  welcher  nach  geendeter  Lehrzeit  das  Reini- 
gungsbad  genommen  hat  und  jetzt  einer  Menge  Observanzen  unter- 
worfen ist  —  nicht  auf  Bäume  klettern  darf  (Acv.  Gr.  III  9.6; 
gänkh.  Gr.  IV  12.  27;  Gobh.  Gr.  III  5.  31;  Pär.  Gr.  II  7.  e),  dass 
er  nicht  bei  nacht  —  der  Zeit  der  Dämonen  —  Bäumen  nahe 
kommen  darf  (Man.  DhQ.  IV  73)  und  dass  Vedarezitierung  nicht 
geschehen  darf,  wenn  man  auf  einen  Baum  gestiegen  ist.  Aus  dem- 
selben Grund  "a  Hindu  will  never  climb  one  of  the  A'arieties  of 
fig,  the  Ficus  cordifolia,  except  through  dire  necessity  and  if  a 
Brähman  is  forced  to  ascend  the  Bei  tree  or  ^gle  Marmelos  for  the 
purpose  of  obtaining  the  sacred  trefoil  so  largely  used  in  Saiva 
worship,  he  only  does  so  after  offering  to  the  gods  in  general  and 
to  the  Brahmadaitya  in  particular  who  may  have  taken  up  bis 
abode  in  this  special  tree"  (Crooke  a.  a.  0.  II  77),  Zu  der  hier  ge- 
gebenen Deutung  der  angeführten  Observanzen  des  Snätaka  vgl. 
seinen  Bambusstab,  der  offenbar  als  eine  Waffe  gegen  die  Dämonen 
aufzufassen  ist  (Hillebrandt,  Rituallit.  180  —  er  "behütet";  der 
Udumbarastab  des  Somaopferers  wird  "Schützer"  genannt,  ibid.). 
Noch  heute  tragen  heilige  Männer  einen  Bambusstab  als  Waffe 
gegen  böse  Geister  (Monier  Willluis,  Brähmanism  and  Hindüism 
XXII,  vgl.  das  Vorsetzblatt).  —  Mit  der  Vorliebe  der  Dämonen 
für  Schmutz  und  Kot  (vgl.  ^ah-tpindasad)  haben  wir  schon  Be- 
kanntschaft gemacht  (oben  S.  198  f.).  Wälder,  Wüsteneien  und 
überhaupt  einsame,  öde,  wilde  Plätze  (vgl,  vanasad,  girisacl)  werden 
nach  indischer  Vorstellung  besonders  von  Geistern  und  Dämo- 
nen heimgesucht  (vgl.  z.  B.  Lyall,  Asiatic  Studies  I  21  f.,  15  f.; 
Crooke  a.  a.  0.  I  278,  260,  261  f.;  Walhouse,  On  the  Belief 
in  Bhutas  409).  Wirbelwinde  (vgl.  die  Anrufung  des  Rudra 
antarihsasad  bei  einem  Wirbelwind)  werden  von  Dämonen  her- 
vorgerufen; sie  reiten  den  Wirbelwind  und  fahren  im  Sturm 
einher  (Crooke  a.  a.  0.  I  78,  80  ff.,  267;  Walhouse  a.  a.  0. 
409  f.).  Dies  dürfte  der  Grund  dafür  sein,  dass  Vedarezitation 
bei  Windstössen,  Wirbelwinden,  Sturm  aufhören  muss  ((^änkh. 
Gr.  IV  7.  28;  Pär.  Gr.  II  11.  1;  Man.  DhQ.  IV  102,   122). 
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Man  vergleiche  zu  der  hier  geltend  gemachten  Auffassung 
der  angeführten  Rudrasprüche  die  Vorschriften  mehrerer  Grhya- 
sütren,  nach  welchen  der  Bräutigam  beim  Heimführen  der  Braut 
gewisse  ominöse  Plätze  besprechen  muss  {iwathnantrayati,  Gobh. 
Gr.).  Dies  gilt  nach  Gobh.  (II  4.  2)  von  Kreuzwegen,  Strö- 
men, Unebenheiten  des  Bodens,  grossen  Bäumen,  Leichenplät- 
zen —  mit  den  Mantras  UV.  X  85.  32  a:  "Die  Wegelagerer  — 
d.  h.  die  Dämonen  —  die  im  Hinterhalt  liegen,  sollen  das  Ehe 
paar  nicht  finden".  Nach  (^änkh.  (I  15.  44  ff.)  gilt  es  von  Kreuz- 
wegen, Leichenstätten,  grossen  Bäumen  u.  s.  w.  mit  verschie- 
denen RV.-Mantras.  Äp.  nennt  (5,2  5;  6.4  —  5)  u.  a.  Tirthas, 
Kreuzwege,  Leichenstätten,  Bäume  mit  Milchsaft  und  gekenn- 
zeichnete Bäume  1,  Ströme  und  Wüsteneien  und  schreibt  verschie- 
dene Mantras  vor,  bei  den  Bäumen  Formeln  gegen  Gandharvas 
und  Apsarasas.  Wir  erinnern  uns,  dass  im  Man.  Gr.  gerade  für 
die  hier  besprochene  Gelegenheit  Sprüche  an  Rudra  vorgeschrie- 
ben wurden  —  ganz  analog  mit  jenen  der  anderen  Sütren  — 
<iie  bei  Leichenplätzen,  Kreuzwegen,  Tirthas  und  einzelnstehenden 
Bäumen  zu  sprechen  waren.  Von  hier  aus  haben  wir  Pär. 
Gr.  zu  verstehen,  wenn  es  dort  heisst,  dass  man,  "wo  es  auch 
sei"  "Verehrung  dem  Rudra"  sagen  soll.  Man  hat  dies  offen- 
bar zu  tun,  wenn  man  an  ominöse,  verdächtige  Stellen  kommt, 
wo  man  die  Nähe  unheimlicher,  gefürchteter,  verdächtiger  We- 
sen fühlt  2. 

Wenn  sich  also  die  angeführten  Formeln  nur  ganz  allge- 
mein an  die  eine  oder  andere,  an  solchen  Stellen  hausende 
Gottheit  richten,  wie  hat  man  dann  den  Ausdruck  "Rudra"  zu 
verstehen,  der  jedesmal  dem  lokalen  Epitheton  vorangeht?  Am 
bequemsten  wäre  es,  darin  nur  ein  Appellativ:  "der  Rudra,  d.  h. 
die  zum  Anhange  Rudras  gehörende  Gottheit,  der  Dämon,  der 
da  oder  dort  wohnt",  zu  sehen.   Dies  wäre  sicher  brahmanischer 


^  lakxmanyä  vrksäh  —  nach,  den  Komm,  gleichbedeutend  mit  als  Grenz- 
zeichen dienenden  Bäumen,  s.  Man.  DhQ.  VIII  246  und  vgl.  weiter  über  solche 
gekennzeichneten  Bäume  Pär.  Gr.  m  15.  21;  Äp.  Gr.  9.  3  und  Winternitz,  Das 
altind.     Hochzeitsrit.  95  f. 

'  Vgl.  die  Vorschrift  des  Hir.  Gr.,  dass  man  bei  einem  citro  degah,  nach 
dem  Komm,  einem  heiligen  Platze,  einer  Stelle,  wo  eine  "Devatä"  gelegen  ist, 
namo  rudräya  sprechen  solle  (oben  S.  223  und  Anm.  4). 
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Sprachgebrauch,  Avie  aus  dem  Qatarudriya  ersichtlich  ist,  avo 
man  unter  der  Benennung  "Rudras"  die  ganze  Dämonenwelt 
zusammenfasst,  und  kommt  jedenfalls  dem  eigentlichen  Sinne 
der  angeführten  Formeln  am  nächsten,  die  sich  ja  nicht  an 
Rudra  in  Person  richten.  Jedoch  ist  es  möglich,  wenn  nicht 
wahrscheinlich,  dass  eine  andere  Übersetzung  formell  richtiger 
ist.  Es  handelt  sich  darum,  ob  nicht  jene  Rudras  zuletzt  doch 
in  irgend  welcher  Weise  als  Manifestationen  von  Rudra  aufge- 
fasst  sind.  "Wir  haben  für  diese  Frage  nur  ein  ziemlich  spär- 
liches Material  zu  unsrer  Verfügung.  Das  (j^atarudriya  gibt  uns 
keinen  sicheren  Leitfaden.  Man  könnte  einen  Schlussvers  in 
der  MS.  (II  9.  lo):  ^'■agliorebhyo  atha  gliorebhyo  aglioraghoratare- 
bhyagca,  sarvatah  garvagarvehhyo  namas  te  rudra  rüpehhyo  namah"' 
auf  alle  in  das  Qatarudriya  aufgenommenen  Epitheta  und  also 
auch  auf  alle  dort  angerufenen  selbständigen  Gottheiten  und 
Scharen  der  Rudras  beziehen,  die  dann  sämtlich  als  Rudras 
rupäni  aufgefasst  sind^.  Festeren  Boden  gewinnen  wir  mit  der 
oben  aus  dem  Äp.  DhS.  angeführten  Formel:  namo  rudräya 
västospataye.  Hier  wird  Rudra  mit  einer  anderen  Gottheit  iden- 
tifiziert, was  durch  TBr.  III  7.  9,  7,  Äp.  Qr.  XIII  20.  i  und  vor 
allem  durch  TS.  III  4.  lo,  3  bestätigt  wird.  An  der  letzteren 
Stelle  wird  ja  ausdrücklich  gesagt,  dass  Västospati  Rudra  ist. 
Die  Frage  ist,  wie  viel  oder  was  man  eigentlich  in  eine  solche 
Identifizierung  hineinzulegen  hat.  Ebenso  wie  mit  Västospati, 
wird  Rudra,  wenn  auch  ungleich  häufiger,  bekanntlich  auch  mit 
Agni  gleichgestellt.  "Rudra  ist  Agni",  oder  umgekehrt,  ist  eine 
Wendung,  die  in  den  späteren  vedischen  Texten  sehr  oft  vor- 
kommt ^^  allzu  oft,  als  dass  man  nur  an  einen  willkürlichen  Einfall 
denken  könnte.  Vielmehr  ist  die  Verbindung  eine  festgewordene 
und  muss  tief  in  der  Vorstellungsweise  der  Theologen  begründet 


^  Der  Vers  hat  wohl  jedeufalls  grössere  Tragweite  als  Cat.  Br.  IX  1.  1,  24, 
wo  von  den  Epitheta  dräpi,  andhasas  patik,  daridra,  nllalohita  (TS.  IV  5.  .10  a) 
gesagt  wird:  "Dies  sind  Namen  und  Formen  {nämäni  rüpäni  ca)  von  Eudra". 
Mit  "Namen  und  Formen"  ist  also  nur  Evidra  selbst  unter  verschiedenen  Namen, 
in  etwas  verschiedenen  Funktionen,  etwas  verschiedenem  äusseren  Gewände 
u.  s.  w.  gemeint,  nicht  selbständige  Manifestationen  von  ihm. 

»  Eine  Menge  Belege  gibt  Hillebbandt,  VM.  II  194  ff.  mit  Anmerkungen, 
182'.  Sieh  noch  z.  B.  Cat.  Br.  VI  1.  3,  10  u.  18;  IX  1.  1,  1  ff.;  TS.  I  5,  1,  1.  Die 
Verbindung  zwischen  den  beiden  Göttern  ist  in  den  Epen  noch  lebendig,  MBh. 
III  229.  27  ff.;  231.  9  ff. 
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sein.  Die  Kunst  ist  aber  herausfinden  zu  können,  welcher  Ge- 
danke ihr  zugrunde  liegt.  Dieser  Gedanke  scheint  mir  indessen 
unzweideutig  aus  folgenden  Beispielen  hervorzugehen.  In  einer 
seiner  fürchterlichsten  Formen,  als  Päcupataraürti,  erscheint  ^iva 
auf  den  Bildwerken  mit  gesträubtem,  flammendem  Haar.  Er 
hat  nach  Krishna  Sastri  (148)  "a  fierce  face,  knitted  brows 
over  his  three  eyes,  and  a  hair  red  like  flames  of  fire,  bristling 
erect  on  the  head".  "The  terrible  form  of  Siva,  known  as  Päsu- 
patamürti,  has  the  jatämdkuta  with  flames  of  fire  surrounding  it" 
(ibid.  268),  s.  Fig.  95  (im  Texte)  und  Plate  I  Fig.  11.  Nun  heisst 
Eudra-Qiva  an  mehreren  Stellen  im  MBh.  (z.  B.  VII  202.  3i; 
X  17.  ii;  XIII  17.  4  5;  XIV  8.  15)  und  schon  im  (^atarudriya 
(TS.  IV  5.  2  e;  VS.  XVI  17;  MS.  II  9.  3;  Käth.  S.  XVII  12) 
harikega,  während  er  sonst  nllagikhanda  ist  und  als  schwarzhaarig 
abgebildet  wird.  Da  hari:  gelb,  blond,  und  nila,  schwarzblau, 
sich  unmöglich  mit  einander  vereinen  lassen  und  harikega  ebenso 
wie  nllacikhanda  offenbar  etwas  für  den  Gott  Charakteristisches 
ausdrücken  soll,  müssen  wir  annehmen,  dass  das  flammende 
Haar  schon  in  epischer  und  spätvedischer  Zeit  ein  Kennzeichen 
ßudra-Qivas  war.  Diese  Bedeutung  kann  sehr  wohl  in  harikega 
gelegt  werden.  Denn  hari  ist  die  Farbe  des  Feuers  und  hari- 
kega ist  Attribut  Agnis  und  der  Sonne  (Bß.  unter  den  betref- 
fenden Wörtern)!.  Wir  werden  sogleich  sehen,  dass  auch  andere 
Umstände  als  die  eben  angeführten  für  die  hier  dargestellte 
Auffassung  sprechen.  Es  unterliegt  keinem  Zweifel,  dass  (^ivas 
flammendes  Haar 2  die  fürchterliche,  verzehrende  Wildheit  des 
Gottes  ausdrückt.  Darum  findet  man  ähnliche  Züge  auch  bei 
anderen  Gottheiten  des  gleichen  Charakters.  So  hat  Cämuiidä, 
eine  fürchterliche  Form  der  Durgä,  nach  Krishna  Sastri  (194) 
"red  hair  glowing  like  fire",  und  Kälä-Pidäri,  eine  Dorfgöttin 
ganz  desselben  Typus,  wird  von  ßai  Bahadur  Venkayya  (zitiert 
ibid.  224^)  als  eine  sitzende  Göttin  beschrieben  "with  fire  issuing 
from  her  whole  body  to  indicate  her  great  wrath".  Dieselbe 
Vorstellungsweise    begegnet    uns    an  mehreren  Stellen  im  MBh. 


'  Webee  übersetzt  (I.St.  II  34)  harikega  als  Attribut  Eudras  im  (j^ata- 
rudriya  mit  "gelbhaarig  (von  den  Flammen)",  Keith  (TS.)  dagegen  mit  "green- 
haired"  und  Eggeling  (SBE.  XLIII  151)  mit  "gold-locked". 

'  Qiva  erscheint  bisweilen  mit  Feuer  in  seiner  Schale  (Icapäla),  s.  Krishna 
Sastri  148  (Raksoghnamürti),  Plate  III  Fig.  6  und  Fig.  50  (im  Texte). 
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Qiva  ist  Mßh.  III  173.  42  dtpta,  arlcajvalanamürdhaja,  und  seine 
dämonischen  Begleiter  werden  als  diptüsyanayanäli,  prad'iptane- 
trajiliväh,  jvälävarnäh,  jvälähegäh  (X  7.  15,  22,  23)  beschrieben, 
^ivas  Diener  Nandin  steht  an  der  Seite  seines  Herrn  pragrhya 
jvalitam  gülam  dlpyamänah  svatejasä  (XII  283.  1  e).  Den  besten 
Kommentar  zu  dem  hier  Angeführten  bekommen  wir  aus  einem 
MBh.  X  18  vorliegenden  Mythus  von  der  Ausschliessung  Rudras 
A^om  Opfer  durch  die  übrigen  Götter  und  von  seinen  dadurch  her- 
vorgerufenen llepressalien  gegen  diese :  li-udra  lässt  sich  zuletzt  ver- 
söhnen und  wirft  seinen  Zorn  ins  Wasser;  aus  seinem  Zorn  wird 
ein  Feuer,  das  das  "Wasser  immer  wieder  vertrocknen  macht. 
Nach  solchen  Analogien  hat  man  es  zu  verstehen,  wenn  gesagt 
wird,  dass  Rudras  furchtbares,  grausiges  Selbst  Feuer,  Blitz, 
Sonne  ist^.  Das  wilde,  zornige  Wesen  ßudras  und  mit  ihm 
verwandter  Gottheiten  wird  also  als  Feuer  aufgefasst^. 

Auf  diese  Verwandtschaft  ßudras  mit  dem  Feuer  gründet 
sich  nun  auch  ohne  Zweifel  die  in  den  vedischen  Texten  so  oft 
vorkommende  Verbindung  oder  Identifizierung  dieses  Gottes 
mit  Agni,  die  als  auf  rein  spekulativem  Wege  durchgeführt  auf- 
zufassen ist.  Dass  Rudras  Identität  mit  Agni  zunächst  und  von 
Haus  aus  eine  Identität  des  Wesens,  nicht  eine  Identität  der 
Person  ist,  das  lehren  uns  auch  mehrere  der  vedischen  Belege 
und  die  Auslegungen  der"  Kommentatoren.  Nicht  das  Feuer 
als  solches  und  unter  allen  Umständen  ist  Rudra.  Man  drückt 
dies    so    aus,    dass    Rudra    Agnis    ghorä    tanüh    (TS.  II  2.  2,  3), 


^  ugrä  ghorä  tanür  yäsya  so  ^gnir  vidyut  sa  bhäsTcarah  (MBh.  XIII  161.  3  ff.). 
•  ^  Man  braucht  für  diese  Auffassungsweise  keine  besondere  Erklärung  zu 
suchen.  Auch  wir  denken  uns  ja  die  psychischen  Phänomene  nach  der  Ana- 
logie materieller  Verhältnisse  und  Erscheinungen,  wie  man  aus  den  der  Aus- 
senwelt  entnommenen  Metaphern  sehen  kann,  zu  denen  die  Sprache  ihre  Zu- 
flucht nehmen  muss,  imi  die  ersteren  ausdrücken  zu  können.  Zu  den  oben 
augeführten  Vorstellungen  vergleiche  man  Ausdrücke  wie  "Hitze,  Erhitzung, 
hitzig,  Feuer,  Feurigkeit,  zornentbrannt,  glühender,  flammender  Zorn,  bren- 
nende Wut".  Was  für  uns  aber  Analogien  sind,  das  bedeutet  für  eine  primi- 
tivere Auffassungsweise  reelle  Identität.  Eudras  Zorn  und  Wildheit  sind 
Feuer.  —  Ist  Eudras  Verwandtschaft  mit  Agni  in  dieser  Weise  zu  verstehen, 
dann  darf  man  offenbar  daraus  keine  Beziehung  des  Gottes  zur  glühenden 
Sommerhitze  od.  dgl.  ableiten,  wie  Hillebeandt  es  tut  (VM.  II  194  ff.  Der 
"schreckliche"  oder  "zornige"  Agni-Rudra  sei  Gott  der  heissen  und  der  Ee- 
genzeit). 
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rudnyä  tanüh  (TS.  I  2.  1 1  e)  ist.  taitü^  ist  ein  in  der  Terminologie 
der  Brähmanaspekulation  sehr  häufiges  Ausdruck,  der  besonders 
gebraucht  wird,  um  verschiedene  Seiten,  Eigenschaften,  Kräfte 
irgend  einer  Wesenheit,  einer  persönlichen  oder  unpersönlichen,  zu 
bezeichnen,  wobei  aber  festzuhalten  ist,  dass  man  diesen  "Eigen- 
schaften" nach  primitiver,  unsrem  Denken  ganz  fremder  Yor- 
stellungsweise  ein  selbständiges,  substantielles,  körperliches  Wesen 
beilegt.  Als  solche  tanü's  können  ganz  beliebige  Eigenschaften, 
Wirksamkeiten  u.  s.  w.  eines  Wesens  vorgestellt  werden.  "Agni 
überbringt  Göttern  und  Manen  das  Opfer  —  so  hat  er  eine 
(Götter)spendenbringende  und  eine  totenopferbringende  tanü^. 
Aus  der  Frau  vertreibt  man  bei  den  Hochzeitszeremonien  ihre 
dem  Gatten  Tod  bringende  tanü,  die  tanü  der  Sohnlosigkeit, 
die  tanü  der  Herdenlosigkeit.  Obgleich  dem  einen  oder  anderen 
Wesen  innewohnend,  stehen  die  tanus  zu  demselben  in  sehr 
freiem  Verhältnis.  Sie  können  sich  von  dem  Wesen  ablösen 
(durch  das  Wesen  selbst  abgetrennt  werden)  und  selbständig 
vorhanden  sein.  "So  dient  mannigfach  die  Vorstellung  der  tanü 
dem  Wunsch,  eine  Wesenheit  in  verschiedene  Elemente  zu 
zerlegen,  die  einen  von  diesen  in  Tätigkeit  zu  setzen,  andre 
auszuschalten,  Teile  der  Gesamtsubstanz  aus  ihr  heraus  zu  ver- 
legen" (Oldenberg  a.  a.  0.  102)-.  Mehrfach  wird  von  den 
freundlichen  {giva,  syoyia)  und  den  fürchterlichen  tanus  eines 
Wesens  gesprochen.  Hält  man  diese  primitive  Anschauungs- 
weise fest  im  Auge,  so  kann  man  tanü,  wenn  es  sich  um  per- 
sönlich vorgestellte  Wesen  handelt,  mit  "Ich",  "Selbst"  über- 
setzen, vgl.  ähnliche  in  den  modernen  Sprachen  verwendete 
Ausdrücke  wie  "mein  zweites  Ich",  "mein  schlechteres,  mein 
besseres  Ich".  Agnis  Tcrürä  oder  rudriyä  tanüh  ist  also  die 
fürchterliche,  gefährliche  Seite  in  Agnis  Wesen,  und  wenn  diese 
vorherrschend  wird,  ist  Agni  lludra,  was  vom  Komm,  zu  TS. 
durch  Jcrürah,  lcru.ro  hhütva  (TS.  111  4.  lo,  3;  Vll  5.  15,  1)  erklärt 

^  tanü  bezeichnet  Körper,  (als  körperlich  vorgestelltes)  Selbst.  Vgl.  für 
den  Ausdruck  Oldenberg,  Die  Weltanschauung  der  Brähmanatexte  100  ff.,  der 
hier  über  die  Terminologie  der  Brähmanaspekulation  sowie  über  die  für  diese 
Spekulation  charakteristischen  Anschauungen  und  Denkgewohnheiten  eingehend 
und  feinsinnig  handelt. 

^  Vgl.  z.  B.  den  oben  S.  1G5  angeführten  Mythus,  nach  welchem  Eudra  aus 
den   fürchterlichsten   tanü's  der  Götter  entstand,  wenn  diese  zusannnengebracht 
wurden. 
16     E.  Arbman. 
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wird,  vgl.  den  Komm,  zu  TMBr.  XII  4.  24,  agnir  vai  rüro  ru- 
dro  'gnih:  ""rudras  tlksno  rudrätmako  vä  agnili"' .  Der  als  ßudra 
gedeutete  Agni  ist  immer  Jcrürah,  vgl.  ausser  den  eben  ange- 
führten Stellen  TS.  II  6.  6,  5  f.;  TBr.  III  9.  11,  3;  ^at.  Br.  1 
7.  3,  2  ff.;  MS.  I  4.  12,  p.  63,  10;  TS.  III  1.  3,  1  f.;  Qat.  Br.  IX 
1.  1,  1  ff.  Agni  ist  also  nur  Träger  von  Rudras  Wesenheit. 
—  Das  hier  besprochene  Verhältnis  zweier  Wesen  kann  auch 
in  anderer  Weise,  durch  einen  anderen  Begriff  ausgedrückt 
werden:  die  eine  Wesenheit  ist  rüpa,  Gestalt,  Erscheinungs- 
form, der  anderen.  Wie  für  tanü,  so  wird  auch  für  rüpa  auf 
Oldenbergs  angeführte  Arbeit  verwiesen  1.  Agni,  der  sich  vor 
Prajäpati  verstecken  will,  geht  in  die  fünf  Tiere  Mensch,  Pferd, 
Bind,  Schaf,  Ziege  ein.  "Er  wurde  diese  fünf  Tiere",  "Sie 
sind  Agni",  was  daran  zu  sehen  ist,  dass  ihre  Augen  wie 
Agnis  Flamme  leuchten,  dass  von  ihnen  Dampf  ausgeht  wie 
vom  Agni  Rauch,  und  dass  sie  Kot  entleeren,  wie  Agnis  Asche 
niederfällt"  (Cat.  Br.  VI  2.  1,  1  ff.).  Wie  lose  die  Beziehung 
zwischen  einem  Wesen  und  seinen  rüpas  nach  unsrer  Betrach- 
tungsweise sein  kann,  geht  aus  einem  für  unsre  spezielle  Frage 
wichtigen  Beispiel  hervor.  Im  Anschluss  an  eine  bei  der  Sau- 
trämanifeier  vorkommende  Zeremonie  hat  das  Qat.  Br.  (XII  7.  3, 
20)  folgende  schon  angeführte  (vgl.  oben  S.  33)  Erwägung: 
"Ein  rüpa  jener  schlimmen  Gottheit  (d.  h.  Rudras)  sind  diese 
grausigen  Waldtiere  (Wolf,  Tiger,  Löwe).  Den  Suräbechern  mengt 
er  die  Haare  dieser  Tiere  bei.  So  legt  er  in  die  Surä  dies  Rudra- 
artige  (raiidram),  weshalb  man  beim  Trinken  von  Surä  einen 
wilden  Sinn  bekommt".  W^enn  man  also  hier  die  wilden  Tiere  als 
eine  Erscheinungsform  von  Rudra  bezeichnet,  so  sagt  man  damit, 
in  unsre  Sprache  übersetzt,  nicht  mehr,  als  dass  sie  an  Rudras 
Wesen  Teil  haben,  von  seiner  Natur  sind 2.  Dass  das  Vorhanden- 
sein solcher  rüpa^s  eines  Gottes  sein  individuelles  Wesen  für  die 
Vorstellung  in  keiner  Weise  beeinträchtigt,  ist  offenbar. 

Hier  muss  noch  eine  andere  für  die  Brähmanaphilosophie 
sehr  charakteristische  Methode,  die  Wesenseinheit  oder  Wesens- 
verwandtschaft verschiedener  Subjekte  auszudrücken,  kurz  berührt 


*  Gewöhnlich    ist    rüpa    "das    Wesen   vonseiten    seiner    Erscheinung  oder 
kurzweg  seine  Erscheinung,  eine  seiner  vielen  Erscheinungen",  ibid.  109. 

*  Vgl.  die  Auffassung  von  dem  beinn  Opfer  oft  verwendeten  schwarzen  Anti- 
lopenfell als  "einer  Gestalt  des  Brahman"  (das  Beispiel  bei  Oldenbeeg  a.  a.  O.  112). 
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werden,  nämlich  die  Identifikation  ^  Für  dergleiche  Identifika- 
tionen, sowohl  solche  festeren  Charakters  wie  solche,  die  einem 
zufälligen  Einfall  oder  dem  Bedürfnis  des  Augenblickes  ihre 
Entstehung  verdanken,  gibt  es  in  den  Brähmanas  keine  Grenzen. 
Visnu  ist  das  Opfer;  der  durch  die  Diksä  geweihte  ist  ein  Em- 
bryo; der  Frühling  ist  der  Brahmanenstand;  der  Sommer  der 
Adel;  die  Regenzeit  das  gemeine  Volk  (Qat.  Br.  II  1.3,5);  die 
fünf  Teile  der  Opfermelodie  sind  die  fünf  Welträume,  Erde,  Feuer, 
Luftraum,  Sonne,  Himmel.  Sie  sind  auch  die  fünf  Jahreszeiten: 
Frühling-,  Sommer,  Regenzeit,  Herbst,  Winter.  Weiter  die  fünf 
Atemkräfte:  Atem,  Rede,  Auge,  Ohr,  Geist  —  und  mehr  dazu 
(Chänd.  Up.  II  2  ff.  Die  Beispiele  finden  sich  bei  Oldenberg  a.  a. 
0.  112  f.).  Wie  schon  die  hier  angeführten  Beispiele  zu  erkennen 
geben,  handelt  es  sich  bei  diesen  Identifikationen  durchaus  nicht 
immer  um  wirkliche  Identität.  Dies  kann  man  sehr  deutlich 
auch  daraus  ersehen,  dass  ganz  gleichwertig  mit  den  Identifika- 
tionen Begriffe  auftreten  wie:  rüpa  einer  Wesenheit  sein  (die 
fünf  Tiere  oben  waren  rüpas  von  Agni:  "sie  sind  Agni";  weitere 
Beispiele  bei  Oldenberg  114);  Gegenbild  (pratimä)  von  etwas 
sein;  der  Ausdruck  "wie":  yathä,  iva;  Ausdrucksweisen  mit 
abgeleiteten  Adjektiven:  ägneya,  präjäpatya,  "von  Agni  stam- 
mend, seine  Natur  besitzend"  etc.,  und  weiter  andere  Wen- 
dungen: Geboren-,  Gebildetsein  aus  einer  Wesenheit,  Besitz,  Zu- 
gehörigkeit eines  Wesens  (Agni  ist  Gäyatri,  das  Gäyatriversmass 
Agnis  Metrum),  s.  Oldenberg  114  ff.  Weiter  aus  den  Begrün- 
dungen, die  für  die  Identifizierungen  gegeben  werden:  Die  Netz- 
haut des  Opfertieres  ist  dasselbe  wie  der  Samen,  denn  beides  zer- 
fliesst,  beides  ist  weisslich  und  knochenlos  (Ait.  Br.  II  14.  2);  das 
Wasser  ist  das  Recht,  denn  wenn  Wasserreichtum  herrscht,  geht 
alles  rechtmässig  zu,  tritt  aber  Regenmangel  ein,  dann  beraubt  der 
Stärkere  den  Schwächeren,  (^at.  Br.  XI  1.  6,  24,  (s.  Oldenberg 
a.  a.  0.  118  f.).  Sehr  häufig  wird,  wie  bekannt,  das  Identifizieren 
zweier  Wesenheiten  mit  ihrer  Namenähnlichkeit  begründet. 

Es    ergibt    sich    also,    dass  diese  Identifikationen,  auch  die- 
jenigen   festeren    Charakters,    was    man    nun    auch    in  dieselben 


*  Ich  verweise  auch  für  diese  auf  Oldenberg,  a.  a.  O.  110  ff.  Mit  Recht 
hebt  O.  die  in  den  Brähmanas  "unaufhörlich  an  einander  gereihten  Identifika- 
tionen" als  eines  der  hervortretendsten  und  seltsamsten  Charakteristika  dieser 
Literaturschicht  hervor. 
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hineingelegt  haben  mag,  im  grossen  ganzen  gar  keine  absolute 
Identität,  sondern  nur  eine  —  in  der  einen  oder  anderen  Weise 
gedachte,  aus  den  verschiedensten  Eigenschaften  und  Bezieh- 
ungen, überhaupt  aus  irgend  welcher,  wenn  auch  oft  sehr  gesuch- 
ten, Ähnlichkeit  abgeleitete  —  Identität  des  Wesens,  oder 
richtiger  eine  Teilhaftigkeit  an  demselben  Wesen,  zum 
Ausdruck  bringen.  Dass  indessen  die  so  zustandegebrachte  Ver- 
bindung zweier  Wesenheiten  nach  echt  primitiver  Denkweise 
als  viel  inniger,  dass  ihre  Wesensidentität  mit  viel  grösserer 
Intensität,  als  wir  ims  es  vorstellen  können,  aufgefasst  worden 
ist,  steht  ausser  Zweifeln 

Von  den  hier  gewonnenen  Gesichtspunkten  aus  müssen  war 
nun  auch  das  Verhältnis  zwischen  Rudra  und  seinen  verschiedenen 
Manifestationen  verstehen.  Haben  wir  also  wirklich  die  Aus- 
drücke riiärali  pathimd,  rudro  'psusad  etc.  in  den  Beschwörungs- 
sprüchen der  Grhyasütren  nach  der  Analogie  der  Formel  namo 
rudräya  västospataye  wirklicli  auf  Rudra  selbst  zu  beziehen  und 
wurden  wirklich  die  vielen  Epitheta  des  (^atarudriya  in  derselben 
Weise  als  Bezeichnungen  (verschiedener  rüpäni)  Eudras  aufge- 
fasst, dann  stecken  hinter  jenen  Benennungen  nicht  eigentliche 
Manifestationen  von  Rudra,  und  natürlich  noch  weniger  der  Gott 
selbst,  sondern  ihm  gegenüber  ganz  selbständige  Gottheiten,  die 
von  der  brahmanischen  Spekulation  als  Erscheinungs- 
formen Rudras  gedeutet  worden  sind,  weil  sie  ihrem  We- 
sen nach  dem  Rudra  nahe  verwandt  waren  oder  jedenfalls  so 
aufgefasst  wurden.  Man  hat  mit  anderen  Worten  nur  Rudras 
Gestalt    mit    einem    dünnen,    luftigen  Schleier  spekulativer  Vor- 

^  In  Analoo-ie  mit  dem.  hier  Angeführten  hat  man  es  zu  verstehen,  wenn 
es  Pär.  Gr.  III  15.  16  von  Rudra  heisst:  "Eudra  ist  dies  alles",  oder  wenn  man 
TS.  V  5.9,3  und  AV.  VII  87  Eudra  in  folgender  Weise  anruft:  "Der  Rudra, 
welcher  in  dem  Feuer,  weicher  in  den  Pflanzen  und  Gewächsen  ist,  welcher 
in  alle  Wesenheiten  eingegangen  ist,  diesem  Rudra  sei  Verehrung".  Es  bedeutet 
dies  nur:  "Rudra,  dessen  Wesen  überall  in  der  Schöpfung  vorhanden  ist, 
lebt,  wirkt",  man  vergleiche  die  Vorstellung  von  den  wilden  Tieren  als  Er- 
scheinungsformen Rudras,  Träger  seines  Wesens.  Älmlich  wie  von  Rudra  an 
der  eben  angeführten  Stelle  heisst  es  AV.  IV  1(5.  3  von  Varuna,  er  sei  in  dem 
kleinsten  Wassertropfen  gegenwärtig.  Es  liegt  hier  keine  durchgeführte  pan- 
theistische  Gottesauffassung  vor.  Wohl  aber  kann  man  in  dieser  ganzen  Speku- 
lation die  Vorstufe  und  Anfänge  einer  Entwicklung  in  dieser  Richtung  sehen 
vgl.  Oldenberg,  Die  Lehre  der  Upanisaden  und  die  Anfänge  des  Buddhismus 
10  ff. 
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Stellungen  umgeben,  der  weder  die  wirklichen  (individuollen) 
Züge  dieser  Gestalt  noch  die  Selbständigkeit  der  als  Rudras 
Manifestationen  aufgefassten  Gottheiten  hat  verhüllen  können. 
Dass  es  sich  dabei  nicht  um  Volksglauben  handelt,  braucht  nicht 
weiter  betont  zu  werden.  Vielmehr  hat  man  allen  Anlass  zu 
der  Annahme,  dass  diese  Vorstellungen  auch  für  die  Brahmanen 
selbst  nicht  ihrer  gewöhnlichen,  unbefangenen,  so  zu  sagen  im 
Alltagsleben  herrschenden  Auffassung  entsprachen,  sondern  ge- 
lehrten Erwägungen  entsprungen  waren.  Die  Representanten 
der  Dämonen  weit  wurden,  können  wir  sagen,  theoretisch  als 
Manifestationen  von  Rudra  aufgefasst. 

Aus  schon  angeführten  Gründen  (vgl.  S.  239  f.)  und  da  Rudra 
in  der  Periode,  mit  der  wir  uns  hier  beschäftigen,  fast  aus- 
schliesslich den  Charakter  eines  Volksgottes  hat,  scheint  es  mir 
auch  gänzlich  unannehmbar,  dass  die  von  den  Theologen  zu- 
standegebrachte Identifikation  des  Rudra  mit  Agni  ^  irgend  welche 
Spuren  in  der  Entwicklung  des  ersteren  Gottes,  sei  es  in  seinem 
"Wesen  oder  in  seinen  äusseren  Zügen  hinterlassen  haben  sollte, 
wie  von  gewissen  Seiten  geltend  gemacht  worden  ist.  Nach  We- 
ber (I.St.  11  19  ff.;  Omina  und  Portenta  341;  Ind.  Streifen  II  226) 
ist  nämlich  Qiva  aus  einer  Verschmelzung  von  Rudra  und  Agni 
entstanden,  und  noch  Jacobi  (Das  Rämäyana  611;  Enc.  of  Rel.  and 
Eth.  II  812  Sp.  1  f.,  803  Sp.  1)  scheint  sich  eigentümlicherweise 
dieser  Ansicht  z.  T.  anzuschliessen^.    Dieser  Ursprung  des  Gottes 


^  Dass  diese  Verbindung  ihren  Ursprung  in  den  brahmanischen  Kreisen 
hat,  das  weiss  schon  MBh.  uns  mitzuteilen,  wo  es  (HL  229.27)  heisst:  "Die 
Brahmanen  nennen  Agni  Rudra"  (rudram  agnim  dvijäh  prähuh),  vgl.  MBh. 
Xin  161.  3  ff.:  "Die  vedakundigen  Brahmanen  kennen  (viduh)  zwei  tanus 
jenes  Grottes  (Civa),  eine  fürchterliche  (ghorä)  und  eine  günstige  (glvä),  und  diese 
tanü's  sind  ihrerseits  vielfältig  (bahudhä).  Seine  furchtbare,  grausige  tanü  ist 
(identisch  mit)  Feuer,  Blitz,  Sonne,  seine  günstige  und  milde  (mit)  Recht,  den 
Wässern,  dem  Monde".  Weiter  heisst  es,  dass  die  Hälfte  seines  Selbsts  Feuer, 
die  andere  Hälfte  Soma  ist  u.  s.  w.  Diese  Angaben  sind  für  unsere  Frage 
besonders  wertvoll,  denn  man  sieht  daraus,  wie  wenig  die  beiden  Götter  für  das 
gewöhnliche  Bewusstsein  mit  einander  zu  schaffen  hatten.  Ist  es  doch  fraglich 
ob  Agni  überhaupt  irgend  eine  Rolle  in  der  volkstümlichen  Vorstellung  gespielt 
hat  (vgl.  Jacobi,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  II  803  Sp.  1  und  Sp.  2,  über  die  Agni- 
mythen  im  MBh.). 

*  Ausser  Webee  und  Jacobi  haben  diese  Auffassung  vertreten  Kuhn,  Herab- 
kunft des  Feuers  240;  Lassen,  Ind.  Altertumskunde  2.  Aufl.  I  924 ;  Bloomfield, 
SBE.  XLII  618  und  Atharvaveda  90  (Qiva  =  fusion  of  Agni  with  Rudra). 
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sollte  sich  u.  a.  in  mehreren  seiner  gewöhnlichsten  Namen  wie 
(^arva,  Bhava,  Nilagriva,  Qitikantha,  Yilohita  verraten  (nach  Jacobi 
sowohl  als  Weber),  die  von  Haus  aus  Namen  Agnis  gewesen  seien. 
Jacobi  verweist  für  diese  Ansicht  (wegen  Qarva  und  Bhava)  auf 
Qat,  Br.  I  7.  3,  8,  wo  es  heisst,  dass  "Agni  was  called  Bhava  hy 
the  Vähikas,  Sarva  bj  the  Eastern  people.  He  was  also  called 
Pasünäm  pati  ('lord  of  beasts')  and  Eudra.  This  seems  to  indi- 
cate  that  the  jwpular  worship  of  Agni  was  early  transferred  to 
deities  of  the  ßudra  type".  "Wir  haben  es  aber  hier  ohne  den 
geringsten  Zweifel  nur  mit  brahmanischer  Geheimniskrämerei  zu 
tun,  die  auf  der  schon  besprochenen  gekünstelten,  auf  vermeint- 
licher Wesensverwandtschaft  begründeten,  Kontamination  der 
beiden  Götter,  und  an  der  angeführten  Stelle  speziell  auch  auf 
der  Deutung  des  Agni  Svistakrt  als  L'udra  (eines  Euphemismus 
für  ßudra)  ^  beruht.  Nicht  nur  Qarva  und  Bhava,  auch  Pa9ünäin 
patih  und  Rudras  uralter  Name  Rudra  sollen  ja  ebensogut  Avie 
die  beiden  ersteren  Benennungen  Agnis  sein,  und  Qat.  Br,  VI 
1.3,10  ff.  erfahren  wir,  dass  Rudra,  Qarva,  Pacupati,  Ugra, 
Acani,  Bhava,  Mahändevah,  Icäna  acht  Erscheinungsformen  des 
Agni  iastäv  agnirüpäni)  sind.  Es  handelt  sich  ja  hier  offenbar 
nur  um  eine  Übertragung  von  Rudras  Namen  auf  Agni  2.  Schon 
wo  wir  Bhava  und  (^arva  zuerst  begegnen,  im  AV.,  sind  sie  ja, 
wie  auch  Jacobi  betont  (Enc.  of  Rel.  and  Eth.  812  Sp.  2)  Götter 
von  ganz  demselben  Typus  wie  Rudra  selbst^.  Und  was  Nila- 
griva, ^itikantha,  Nilalohita  und  die  durch  diese  Epitheta  be- 
zeichneten Züge  des  Rudra  betrifft,  so  haben  sie  nichts  mit 
Feuer  zu  tun  4,  sondern  sind  ganz  anderen  Ursprungs,  wie  wir 
im    folgenden   sehen  werden.     Alles  spricht  also  für  unsere  An- 


^  Agni  Svistakrt,  der  am  Ende  des  Opfers  immer  einen  Teil  jeder  Spende 
bekommt,  soll  kein  anderer  als  Eudra  sein  (vgl.  Rudra  als  Esser  der  Über- 
reste), gat.  Br.  I  7.  3,  3  ff.;  TS.  H  6.  6,  5  f.;  TBr.  III  9.  11,  3  f.;  MS.  I  4.  12  (p.  03, 10). 

^  Dies  geht  deutlicli  aus  Cänkh.  Br.  VI  1  ff.  (Müik,  OST.  IV  286  ff.) 
bervor,  wo  derselbe  Mythus  wie  im  Cat.  Br.  (wie  Rudra-Agni  geboren  wurde 
und  seine  acht  Namen  von  Prajäpati  erhielt)  erzählt  wird.  Denn  hier  ist  Agni 
nicht  erwähnt. 

»  Vgl.  oben  S.  29  Anm.  2. 

*  Nach  Jacobi,  ibid.,  "his  epithets  Nilagriva,  Sitikantha,  Nilalohita,  of 
which  the  two  first  names  occur  already  in  the  Satarudriya  of  the  Väjasaneyi 
and  Taittiriija  Samhitäs,  belong  to  fire  (as  first  pointed  out  by  Weber)  and 
desiffnate  some  forms  of  a  firegod  merged  in  Rudra". 
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sieht,  dass  das  Gebilde  Rudra-Agni  kein  Erzeugnis  einer  natür- 
lichen Entwicklung,  sondern  nur  eine  ephemere  Hervorbringung 
theologischer  Spekulation  sei. 

Zwei  Fragen  müssen  in  diesem  Kapitel  noch  kurz  berührt 
werden,  wenn  sie  auch  mit  dem  Vorhergehenden  in  ziemlich 
losem  Zusammenhang  stehen.  Die  erste  betrifft  die  im  Cata- 
rudriya  erscheinende  Verbindung  Rudras  mit  allerlei  Leuten 
sehr  zweifelhaften  Charakters:  Dieben,  Schelmen,  Beutelschneidern, 
Räubern  u.  s.  w. 

Auch  anderen  Kategorien  von  Menschen  wie  allerlei  Handwer- 
kern, Jägern,  Nisädas  wird  im  (^atarudriya  Verehrung  dargebracht. 
Man  hat  vielleicht  diese,  wie  schon  früher  hervorgehoben  wurde  (s. 
oben  S.  25  Anm.  2)  als  Verehrer  des  Gottes  zu  fassen.  Dies  würde 
wenigstens  gut  mit  dem  Charakter  Rudras  als  eines  Volksgottes 
zusammengehen.  Dass  sie  hier  unter  die  Rudras  gezählt  werden, 
lässt  sich  vielleicht  besser  verstehen,  wenn  wir  uns  vergegen- 
wärtigen, wie  gerne  die  Brahmanen  niedrigere,  unreine,  sündige, 
keine  religiösen  und  moralischen  Gesetze  beobachtende  Leute 
oder  überhaupt  in  ihren  Augen  unbehagliche  und  verächtliche 
Menschen  auf  dieselbe  Linie  mit  Dämonen  stellten.  Schon  nach 
der  Auffassung  der  rigvedischen  Dichter  waren  die  schwarzen 
Ureinwohner  Indiens  mehr  oder  weniger  dämonischen  Wesens, 
wie  sich  aus  der  Doppelbedeutung  der  Wörter  däsa  und  dasyu 
ergibt.  In  ähnlicher  Weise  bezeichnete  j9rtr<i  teils  ungläubige, 
gegen  die  Götter  und  ihre  Priester  feindliche  und  ihnen  ihren 
rechtmässigen  Teil  vorenthaltende  Leute,  teils  gewisse  mythische 
schätzehütende,  geizige  Dämonen,  die  von  Indra  und  den  Angi- 
rasas  besiegt  wurden  —  die  Prototypen  der  erstgenannten  (vgl. 
HiLLEBRANDT  VM.  I  83  ff.;  OldenberCx,  Rel.  d.  Veda  143  ff.). 
Im  MBh.  XII  39  ist  der  die  Brahmanen  bekämpfende  Materia- 
list Cärväka  ein  Räksasa  (vgl.  Hillebrandt,  Altindien  171)  i.  Man 
vergleiche  auch  die  sehr  eigentümliche  Stellung,  welche  gewisse 
niedrigere,  unreine  Leute  nach  den  späteren  Rechtsbüchern  bei 
den  fünf  täglichen  Opfern  einnehmen.  So  erhalten  bei  dieser 
Gelegenheit  nach  Man.  DhQ.  aus  ihrer  Kaste  ausgestossene  Per- 
sonen, Qvapacas  und  mit  bösen  Krankheiten  behaftete  Menschen 


*  Liegt  nicht  dieselbe  Betrachtungsweise  vor,  wenn  heutzutage  die  Musel- 
männer in  Gujarät  und  in  Cutch  "an  older  race  of  northern  conquerors'- 
"Yaksas'-  genannt  werden?  (Bombay  Gazetteer,  angeführt  bei  Crooke,  PE.  II  SO). 
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Balis  zusammen  mit  Hunden,  Vögeln  und  Insekten,  indem  für  sie 
ein  wenig  Speise  auf  dem  Boden  ausgelegt  wird.  ]\]an  bemerke, 
dass  sie  hier  ihren  Platz  im  Bhütayajna  haben  und  nicht  zu  den 
Menschen  (dem  Manusyayajna)  zählen  i. 

Doch  wir  kehren  zu  der  zuerst  berührten  Menschenkategorie 
zurück.  Hier  liegt  die  Sache,  glaube  ich,  etwas  anders  als  bei 
den  letztgenannten  2.  Denn  jene  Leute  —  Diebe,  Räuber,  Wege- 
lagerer etc.  —  dürften  nach  der  damaligen  Auffassung  in  ganz 
besonders  intimer  Beziehung  zu  Iludra  gestanden  haben  ^.  Wie 
ich  schon  in  einem  früheren  Zusammenhang  hervorgehoben  habe 
(oben  S.  24  Anm.  3)  dürfte  dies  irgendwie  mit  seinem  dämo- 
nischen Wesen  im  Zusammenhang  gestanden  haben.  Es  handelt 
sich  nämlich  hier  um  eine  Holle,  die  unter  den  indischen  Göttern 
keineswegs  dem  Rudra  allein  zukommt,  wohl  aber  ausschliesslich 
Göttern  von  demselben  Charakter  wie  ßudra.  So  stand  bekannt- 
lich das  fürchterliche  Handwerk  der  Thugs,  der  berüchtigten 
Raubmördersekte,  welche  in  verschiedenen  Gegenden  Indiens 
die  Landstrassen  unsicher  machte,  bis  sie  —  in  den  dreissiger 
Jahren  —  von  den  britischen  Behörden  ausgerottet  wurde,  unter 
dem  Schutze  der  Göttin  Durgä.  "So  lange  sie  ihre  vorgeschrie- 
benen Gebräuche  beobachteten,  handelten  sie  ihrer  Meinung 
nach  auf  unmittelbaren  Befehl  und  unter  den  Auspizien  der 
Göttin  Durgä  (Devi  Kali,  Bhaväni)  .  .  Der  Thug  betrachtete 
sich  als  einen  Priester  der  Göttin,  die  diese  blutigen  Opfer  ver- 
langte und  ihn  dafür  mit  ihrem  Besitz  belohnte.  Diese  Auffas- 
sung kehrt  stets  in  den  mit  geständigen  Thugs  angestellten  Ver- 
hören wieder.  Nicht  wir  haben  die  Menschen  getötet,  sondei'n 
die  Göttin  durch  unsre  Hand;  Avir  sind  nichts  als  willenlose 
Werkzeuge  der  Devi."  Nach  einer  Legende,  die  sie  selbst 
mitteilen,  "habe  ihre  Schutzgöttin  in  alten  Zeiten  die  Körper 
der  Erschlagenen  selbst  verschlungen  und  so  den  Mördern  die 
Mühe  erspart,  sie  zu  begraben"-*.    Mit  ihr  teilten  sie  auch  ihren 

1  S.  oben  S.   192. 

-  Sie  bilden  im  Catarvidriya  eine  Klasse  für  sich,  getrennt  von  den  letz- 
teren. Schon  deshalb  ist  man  vielleicht  berechtigt,  sie  nicht  ohne  weiteres 
diesen  gleichzustellen. 

•'  Rudra  wird  als  ihr  Herr  angerufen,  s.  oben  S.  25  Anm.  2.  An  Eudra 
wendet  man  sich,  wenn  man  einen  Diebstahl  sühnen  will,  I.St.  11  23. 

*  Die  Zitate  sind  der  Untersuchung  Garbes  "Über  die  Thugs-,  Beiträge 
zur  indischen  Kulturgeschichte  185  ff.,  entnommen. 
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Haub.  In  den  Vindhyaborgen,  unweit  von  Mirzapur,  liegt  ein 
der  Göttin  Vindhyaväsini  (Kali)  gehörendes,  berühmtes  Heiligtum, 
bei  dem  sich  die  Thugs  vormals  zu  gewissen  Zeiten  in  dieser 
Angelegenheit  versammelten  ^  Ward  bestätigt  in  seiner  oft  ange- 
führten Arbeit,  dass  Kali  und  alle  Göttinnen  ihres  Typus  spe- 
ziell von  Dieben  angerufen  werden,  um  ihnen  in  ihrem  Geschäft 
behilflich  zu  sein,  und  beschreibt,  wie  man  dabei  vorgeht  (I  151 
ff.).  "Thieves  also  woiship  Siddhecvari,  that  they  may  be  fa- 
voured  with  her  smiles  and  be  protected  in  thieving.  Honest 
and  poor  people  also  worship  this  Image  to  obtain  })rotection 
from  thieves"  (ibid.  I  169),  Dies  gibt  ja  eine  genaue  Parallele 
zum  Catarudriya.  Dargä  heisst  schon  im  Harivamca  (10248,  BK. 
unter  Tciräü)  caurascnänamaslcrtä,  "von  Räuberscharen  verehrt". 
Skanda  wird  in  dem  Drama  Mrcchakatika  von  dem  Einbruchs- 
dieb Carvilaka  angerufen,  bevor  dieser  sein  Werk  beginnt,  und 
die  Diebe  nennen  sich  "Söhne  des  Skanda"  2,  ßaksas  (unter  den 
Göttern)  und  selagäh  päpaJcrtah,  also  jedenfalls  Missetäter,  Frev- 
ler^ (unter  den  Menschen)  gelten  Cat.  Br.  XHI  4.  3,  10  als  der 
Anhang  des  Dämonengottes  Kubera.  Schliesslich  erfahren  wir 
auch  von  der  vedischen  Göttin  Nirrti,  dass  sie  in  Beziehung  zu 
Dieben  und  Räubern  stand.  TS.  IV  2.  5  k  wird  sie  nämlich  mit 
folgenden  Worten  angerufen:  asunvantam  aijajamänam  ichci,  ste^ 
nasyetijäm  taslcarasyänv  ed,  anyam  asmad  icha,  sä  ta  ifi/ä,  namo 
devi  nirrte  tuhliyam  astu. 

Rudra  muss  also,  wie  sich  aus  den  vielen  Analogien  ergibt, 
in  vedischer  Zeit  als  Schutzpatron  für  allerlei  Diebe  und  andere 
Verbrecher  gegolten  haben  und  wurde  deswegen  —  wie  Käli- 
Durgä  heutzutage  —  um  Schutz  gegen  solche  Leute  angerufen. 
Und  dass  er  dazu  kam,  diese  Rolle  zu  spielen,  muss  dann  ent- 
weder mit  seinem  finsteren,  dämonischen  Wesen  im  allgemeinen 
oder  mit  irgend  welcher  besonderen  Eigenschaft,  die  ihn  und 
seinesgleichen  kennzeichnete,  im  Zusa^mmenhang  stehen.  Viel- 
leicht wvirden  diese  Götter,  wie  Diebe  und  Verbrecher  —  dies 
würde  jedenfalls  ihrem  dämonischen,  tückischen  Wesen  gut  ent- 
sprechen —  als    besonders    schlau    und    verschlagen    angesehen. 

^  Monier  Williams,  Brälimauism  and  Hindüism  575  f.;  Crooice,  PE.  I  G3. 
-  Stenzleus  Ausgabe  p.  47. 

^  selaga  wird  bei  BE.  durch  "Bäuber,  Wegelagerer"  übersetzt.  Im  (,'änkh. 
und  Aijv.  Gr.  stellt  päpakrtak  erklärend  zu  sehtgäh,  s.  Eggeling  SEE.  XLIV  .367*. 
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So  ist  dhürta  —  der  Listige,  Verschlagene  (?)  —  ein  geläufiger 
Beiname  Skandas,  Im  Baudh.  Grhyaparic.  IV  2  geht  ein  Skanda- 
opfer  unter  der  Benennung  Dhürtabali,  und  Dhürtakalpa  ist  AV. 
Paric.  20  das  Zeremoniell  eines  mit  Skanda  verbundenen  Eitus 
(Skandayäga).  In  den  für  diesen  vorgeschriebenen  Ävähana- 
formeln  (20.  2)  wird  der  Gott  durchgehend  als  Dhürta  angeredet. 
Auch  E,udra  wurde  aber  Dhürta  genannt,  s.  MS.  I  8.  5  (p.  121. 
10)  und  Käth.  S.  VI  7  (p.  56,  20)  verglichen  mit  Äp.  (^v.  VI 
11.  3,  Hir.  gr.  III  18 1. 

Die  andere,  oben  angedeutete  und  in  diesem  Zusammen- 
hang kurz  zu  berührende  Frage  ist  Rudras  Beziehung  zu  den 
Schlangen.  Wie  wir  uns  erinnern,  sollte  beim  Cülagava  nach 
Äcvaläyanas  Zeremoniell  das  Blut  und  die  Eingeweide  des  Opfer- 
tieres im  Norden  hingelegt  und  den  Schlangen  als  Gabe  zuge- 
wiesen werden  2.  Aus  dieser  Stelle  scheint  also  deutlich  hervor- 
zugehen, dass  auch  das  Schlangenvolk  in  Eudras  zahlreichem 
Dämonengefolge  repräsentiert  war.  Wie  wir  sehen  Averden,  ist 
dies  auch  sicher  der  Fall  gewesen,  obgleich  die  vedischen  Texte 
sonst  nichts  darüber  mitzuteilen  haben.  —  Wir  kennen  die  enge 
Verbindung  Qivas  und  der  Schlangen,  wie  sie  besonders  deut- 
lich auf  den  Bildwerken  hervortritt,  wo  die  Schlange  der  stete  Be- 
gleiter des  Gottes  ist.  Schlangen  sind  in  seine  Haartracht  einge- 
wunden, sie  umschlingen  seine  Lenden,  seinen  Hals,  seine  Arme 
und  Beine,  hängen  als  Ringe  in  seinen  Ohren,  ringeln  sich  an  sei- 
nen Füssen  u.  s.  w.     Sehr  oft  ist  das  Liüga  von  einer  Schlange 


'  Sollte  auch  vaitkum  kavlm,  von  Eudra  im  EA'.  I  114.  4  verwendet,  ihn 
als  den  schlauen,  hinterlistigen  Gott,  der  gern  krumme  Wege  geht,  bezeichnen? 
Vgl.  Säyanas  Auslegung:  vahkum  =  kutilagantäram  und  den  schlechten  Sinn,  den 
Mahidhara  Rudras  Benennungen  vancant,  parivancant,  niceru,  paricara  im  Cata- 
rudriya  beilegt  (oben  S.  24  Anm.  3).  —  Bei  den  Griechen  war  bekanntlich 
Hermes,  selbst  ein  verschlagener  Dieb,  der  Patron  der  Diebe.  Seine  Statue  Avurde 
in  Gärten  und  auf  Weiden  zvim  Zwecke  der  Abwehr  von  Obst-  und  Viehdieben 
sowohl  als  Wölfen  aufgestellt,  Eoscher,  Lex.  I:  2,  Sp.  2372.  Die  Eömer  kannten 
die  Unterweltsgöttin  Laverna  als  Beschützerin  der  Spitzbuben  und  Betrüger, 
w^as  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  mit  ihrer  Beziehung  zu  Finsternis  und  Nacht 
eng  zusammenhing,  vgl.  Wissowa  bei  Eoscheij  a.  a.  O.  II  1  Sp.  1917  f.  Auch 
in  Indien  war  die  Nacht  die  Zeit  der  Dämonen  und  Dämonengötter.  Vielleicht 
haben  Avir  also  hier  eine  der  Ursachen  ihrer  Verbindung  mit  Leuten  der  er- 
wähnten Kategorie. 

-  S.    IIP,. 
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umschlungen  und  heisst  dann  NägeQvara-*.  Als  Näge9vara  hat 
Qiva  einen  Tempel  in  Benares  und  in  der  gleichen  Eigenschaft 
wird  er  an  mehreren  Schlangenheiligtümern  (z.  B.  Teichen)  bei 
den  grossen  Festen  zusammen  mit  den  Schlangen  verehrt  (E-ivett- 
Carnac  a.  a.  0.  20  ff.).  In  der  Provinz  Mandi  in  Panjab  "there 
is  a  close  connection  between  the  cult  of  (^iva  and  that  of  the 
nägas,  the  latter  being  his,  or  Käli's,  favourite  servants"  (Crooke, 
Enc.  of  Kel.  and  Eth.  XI  412  Sp.  2).  In  der  Provinz  Nägpur 
sind  nach  E-r-ett-Carnao  (a.  a.  0.  24)  die  Verehrer  von  Qiva 
als  Näg-bhüsan,  "dem  mit  Schlangen  Geschmückten",  besonders 
unter  dem  niederen  Volk  zahlreich.  Rikhecvara  ist  eine  andere 
Benennung  Qivas  als  des  Herrn  der  Schlangen,  "a  form  in  which 
he  is  represented  as  surrounded  by  serpents  and  crovvned  with 
the  chaplet  of  hooded  snakes"  (Crooke,  PE.  II  137).  "If  in 
ploughing,  the  share  injures  or  kills  a  snake,  a  short  ritual  is 
prescribed  to  appease  the  lord  of  the  snakes",  d.  h.  ^iva  (Crooke, 
Enc.  of  ßel.  and  Eth.  XI  415  Sp.  1).  In  den  Heiligtümern 
Civas  und  denjenigen  der  Devi  findet  man  oft  ein  Nägabild 
nahe  verbunden  mit  dem  Gott  oder  der  Göttin  oder  aufgestellt 
unter  den  Ganas  (Km;TT-CARNAO  a.  a.  0.  18,  Abbildung  bei 
Crooke  PB,.  II  121).  Schlangengottheiten  werden  als  Formen 
von  Qiva  aufgefasst  (Crooke  PR.  II  126;  Enc.  of  Bei.  and  Eth. 
XI  215  Sp.  1). 

Offenbar  liegt  diese  intime  Verbindung  Qivas  mit  den 
Schlangen  schon  in  den  Epen  vor.  Er  wird  als  mit  Schlangen 
behängt  u.  s.  w.  dargestellt:  vyäladhrg  (MBh.  III  167.  44);  leli- 
hänair  mahänägaih  hrtaclra  (III  173.4  3);  nägamaunjin,  näga- 
kundalcikuiulalin,  nägayajuojmvUin,  nägacarmottaracchada  (XIII 
14.15  5);  sar2)aciraniväsana  (XIII  17.6  5).  Als  Arjuna  mid  Krsna 
sich  auf  Qivas  Befehl  nach  einem  Nektarsee  im  Himälaya  be- 
geben haben,  um  dort  die  Päcupatawaffe  abzuholen,  erblicken 
sie  im  Wasser  zwei  grosse  Nägas.  Sie  verehren  den  (^iva  mit  dem 
patarudriya,  und  die  beiden  Schlangen  verwandeln  sich  in  (^ivas 
Bogen  und  Pfeil  (VII  81.  10  f.). 

Dass  der  Wert  des  aus  dem  Äcv.  Gr.  angeführten  Beleges 
für    Budras    Beziehung    zu  den  Schlangen  durch  die  hier  ange- 


*  S.    Rivett-Carnac,    The    snake  symbol  in  India,  JASB.  Bd.  48  (1879)  p. 
ff.;  Krishna   Sastri  79,  103,  125,  151,  Fig.  98;  Cuooke,  PR.  II  124,  Fig. 
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führten  Daten  wesentlich  erhöht  wird,  ist  offenbar.  Ja,  hält 
man  an  der  intimen,  in  verschiedenen  Zügen  sich  kundgebenden 
Verwandtschaft  des  jüngeren  vedischen  Rudratypus  mit  (^ivafest, 
so  darf  man  demselben  sogar  ausschlaggebende  Bedeutung  bei- 
messen. Nun  steht  es  indessen  mit  den  Beweisen  für  eine  solche 
Beziehung  wesentlich  günstiger,  als  man  von  gewissen  Seiten 
her  angenommen  zu  haben  scheint  i.  Wir  erinnern  uns,  dass 
die  beiden  Hymnen  AV.  III  26  und  27,  die  sogenannten  digijiiMe, 
von  der  Anukramani  als  dem  Rudra  gehörig  (raudrä)  bezeichnet 
und  in  der  Ganamälä,  AV.  Pari9.  32  unter  dem  raudragana  ein- 
gereiht werden  (Ganamälä  17).  Die  erste  dieser  Hymnen  ent- 
hält, wie  wir  sahen,  eine  Beschwörung  gegen  Dämonen  im  all- 
gemeinen, während  dagegen  AV.  III  27  unzweifelhaft  als  ein 
Schlangenzauber  aufzufassen  ist.  Und  ähnlich  wie  AV.  III  27 
wird  auch  AV.  XII  1.  4  6,  eine  Beschwörungsformel  gegen 
Schlangen  und  anderes  Gewürm,  zum  raudragana  gezählt,  wäh- 
rend AV.  VI  56.  2 — 3,  die  sich  ebenfalls  gegen  die  Schlangen 
richten,  in  der  Anukramani  als  raudryau  bezeichnet  werden-. 
Dies  kann  nichts  anderes  bedeuten,  als  dass  man  die  Schlangen 
in  Beziehung  zu  ßudra  setzte.  Noch  wichtiger  ist  indessen, 
dass  nach  Vait.  S.  XXIX  10  der  Brahman  beim  Catarudriya- 
homa  die  Opferspenden  u.  a.  mit  AV.  XII  1.  4  6  und  VI  56.  2 — 3 
(die  letztere  Hymne  ist  durchgehends  eine  Schlangenbeschwörung) 
begleiten  soll.  Damit  stelle  man  den  schon  angeführten  Passus 
MBh.  VII  81.  10  f.  zusammen,  wo  es  heisst,  das  Krsna  und 
Arjuna  beim  Anblick  der  beiden  grossen  Nägas  das  (^atarudriya 
rezitierten.     Auch    die    Schlangen  gehören  also  unter  die  vielen 


*  Oldenbeeg,  Kel.  d.  Veda  218  f.:  "Es  verdient  bemerkt  zu  werden, 
dass  eine  Beschreibung  dieses  Opfers  die  betreffende  Spende  (seil,  den  blutbe- 
schmierten Darminhalt  beim  Qülagava)  unter  Ausdrücken,  die  unverkennbar 
Benennungen  der  Rudrascharen  sind,  den  Schlangen  zuweist  .  .  .  eine  charak- 
teristische aber  so  viel  ich  sehe  vereinzelt  dastehende  Deutung  der  Heerscharen 
Rudras".  Die  Sache  wird  wohl  besser  so  ausgedrückt,  dass  die  Schlangen  nach 
der  hier  gegebenen  Beschreibung  sich  unter  den  Heerscharen  Rudras  befinden. 
Nichts  devxtet  an,  dass  sie  allein  das  Gefolge  des  Gottes  ausmachen  solten.  Im 
Gegenteil  sind  die  auch  von  Äqv.  wie  den  anderen  Texten  vorgeschriebenen 
Balispenden  für  Rudras  Scharen  in  den  xier  Himmelsgegenden  als  ein  Opfer 
für  die  ganze  Dämonenwelt  aufzufassen. 

■■^  Auch  AV.  IV  3  gegen  Diebe,  Schlangen  und  wilde  Tiere  ist  raudram 
und  gehört  zum  raudragana. 
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ßudras  des  (^atarudriya  i.  Es  muss  indessen  in  diesem  Zusammen- 
hang erwähnt  werden,  dass  Rudra-Qiva  auch  diesen  Zug  mit  vielen 
anderen  Dämouengottheiten  gemeinsam  hat.  So  mit  Durgä  und 
anderen  Göttinnen  ihres  Typus  (vgl.  z.  B.  Krishna  Sastri  194, 
197,  202,  212,  213,  216,  224^;  MBh.  IV  6.  13)  aber  auch  mit 
Gane9a  (Krishna  Sastri  168),  Skanda  (ibid.  177),  und  mit  seinen 
dämonischen  Scharen  (MBh.  X  7.  30  f.). 


^  Wenn  man  also  im  Hir.  Gr.  "dem  Rudra,  der  unter  den  Schlangen  sitzt", 
Verehrung  bezeugt,  so  ist  diese  Formel  m.  E.  für  Schlangendämonen,  Schlangen- 
gottheiten berechnet,  die  damit  entweder  als  Kudras  bezeichnet  oder  gar  mit 
Eudra  selbst  identifiziert  werden.  Im  letzteren  Falle  haben  wir  die  Analogie 
in  der  modernen    Identifizierung   (^ivas  mit  verschiedenen  Schlangengottheiten. 


VII.    Rudra  als  Todesgott. 

Wir  haben  im  Vorhergehenden  vielfach  Gelegenheit  gehabt, 
von  lludras  dämonischem,  finsterem  Charakter  zu  sprechen,  der 
sich  überall  in  den  Texten  zu  erkennen  gibt.  Gewisse  Züge  in 
seinem  Bilde  gaben  uns  indessen,  glaube  ich,  wenn  Avir  sie  mit 
entsprechenden  Seiten  bei  ^iva  und  den  ihm  verwandten  Göt- 
tern und  Göttinen  des  späteren  Volksglaubens  zusammenstellen, 
die  Möglichkeit,  dem  eigentlichen  Wesen  des  Gottes  beträchtlich 
näher  zu  kommen,  als  es  durch  das  bisher  herangezogene  Ma- 
terial geschehen  ist.  Dies  gilt  besonders  von  seiner  Beziehung 
zum  Tode.  Vom  Rigveda  an  und  die  ganze  vedische  Literatur 
hindurch  hören  wir  von  Rudras  Mordsucht,  seinem  Töten  von 
Menschen  und  Tieren,  aber  fast  nur  in  allgemeinen  Wendungen 
oder  in  Anspielungen,  mit  sehr  wenigen  konkreten  Zügen.  Wir 
wollen  im  folgenden,  soweit  sich  das  tun  lässt,  ein  Bild  von  dem 
tötenden,  vernichtenden  Eudra,  sagen  wir  dem  Todesgotte  Rudra, 
wie  sich  die  Inder  der  jüngeren  vedischen  Periode  ihn  vorstellten, 
von  seinem  Wesen,  seinem  Treiben,  seiner  äusseren  Gestalt 
u.  s.  w.,  zu  gewinnen  suchen.  Dabei  wird  sich  ergeben,  mit 
welchem  Recht  und  in  welchem  Sinne  wir  von  Rudra  als  einem 
Todesgott  sprechen  können.  Jedenfalls  kann  er  auf  diese  Be- 
nennung mit  grösserem  Rechte  Anspruch  erheben  als  der  rig- 
vedische  Rudra,  da  seine  Beziehung  zum  Tode  und  dessen 
Greuel  aller  Wahrscheinlichkeit  nach,  wie  Avir  sehen  werden, 
viel  unmittelbarerer,  intimerer,  krasserer  Art  ist  als  die  des  erst- 
genannten.    Lassen  wir  nun  die  Textbelege  selbst  reden. 

Als  Todesgötter  bittet  man  Bhava  und  (^arva,  die  Körper 
nicht  zum  .Futter  für  die  Aastiere  —  die  Hunde,  die  Schakale, 
"die  Schwarzen"  (wohl  die  Krähen)  u.  s.  w.  —  zu  machen  (AV.  XI 
2.  2).    Die  Aasfliegen  1  und  Aasvögel  werden  als  "deine  (Rudras) 

^  Von  "schwarzblauen  Fliegen  —  wohl  Aasfliegen  —  die  in  ungewöhn- 
licher Weise  auftreten"  heisst  es  Kaucj.  S.  117.2,  sie  seien  "die  grausigen  Bo- 
tinnen des  Todes"  (ghorä  mi-tyor  dütyah). 
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Fliegen  und  deine  Vögel  bezeichnet"  (ibid.),  und  von  dem  "blut- 
beschmierten JRaubtier  mit  blutigem  Maul"  und  dem  Geier,  der 
bei  den  Leichen  haust,  wird  TÄr.  IV  28  gesagt,  sie  seien  Boten 
Yamas  und  Bhavas^.  Sie  gehören  dem  Rudra,  werden  von  ihm 
losgelassen,  darum  wendet  man  sich  an  Rudra  und  bittet  sie  weg 
(AV.  XI  2.  2,  ii).  Wenn  sie  sich  zeigen,  bedeutet  das  Tod  und 
Unjrlück.  Sie  sind  sclilechte,  unheimliche  Omina,  und  von  Bhava 
und  Qarva  heisst  es,  sie  haben  die  Unglückszeichen  (abhibhä) 
unter  den  Menschen  losgelassen,  zu  Rudra  betet  man,  um  von  ihnen 
befreit  zu  werden  (AV.  IV  28.4;  XI  2.  ii).  Dabei  muss  man 
bemerken,  dass  das  böse  Omen  für  den  primitiven  Sinn  weit 
mehr  als  ein  beängstigendes  Vorzeichen  bedeutet,  in  viel  engerer 
und  lebhafterer  Verbindung  mit  dem  Vorbedeuteten  selbst  steht, 
als  wir  uns  vorzustellen  geneigt  sind:  es  kommt  als  ein  wirk- 
licher Vorbote  des  drohenden  Unheils,  als  die  Verkörperung 
desselben,  die  man  zu  "sühnen",  d.  h.  unschädlich  zu  machen, 
sucht  2.  "Wenn  ein  Raubvogel  sich  mit  Fleisch  im  Schnabel 
niederlässt,  sagt  Kaue.  S.  129,  muss  man  mit  folgendem  Spruche 
opfern:   "Der  fürchterliche  Vajra^  gottentsendet  oder  was   Grau- 


^  Wie  vertraut  die  Vorstellung  von  den  Aas-  und  Raubtieren  und  deren 
Treiben  auf  den  Schlachtfeldern  und  Leichenstätten  den  Menschen  der  vedischen 
Zeit  gewesen  sein  muss,  kann  man  z.  B.  aus  AV.  XI  9.  9,  10;  10.  3,  8,  24,  26 
sehen. 

''  So  nennt  man  den  Schakal  als  todverkündendes  Tier  euphemistisch 
ganz  wie  Rudra  giva  (fivä),  "der  gütige",  ja,  er  wird  als  der  Tod  selbst  (mrtyii) 
angeredet,  Hir.  Gr.  I  16. 19.  "Nach  Südwesten  (dem  Lande  der  Toten)  gehend 
stossen  die  Wohlgesinnten  (d.  h.  die  Schakale)  fürchterliches  Geheul  aus,  so 
dass  sie  meine  Seele  zittern  machen",  sagt  Sävitri  bei  ihrer  nächtlichen  Wan- 
derung mit  Satyavant  im  Walde  (Säv.  V  74).  —  Die  genannten  unglücksbedeu- 
tenden Tiere  wurden  sicher  oft,  eben  in  der  Eigenschaft  als  Boten  irgend  einer 
Todesgottheit,  als  Geisterwesen  in  Tiergestalt  aufgefasst.  So  opferte  man,  wie 
wir  gesehen  haben,  Bali-Spenden  an  die  Krähen,  die  im  indischen  Glauben  für 
Seelentiere  (Seelen)  gelten  (s.  weiter  unten),  mit  Sprüchen,  in  denen  sie  als 
Boten  Yamas  (yamadi'äa)  bezeichnet  wurden  (vgl.  oben  S.  101).  Wie  der  Schakal 
"Tod"  benannt  wurde,  so  redet  man  in  einem  bei  Stenzlek  in  seiner  Ausgabe 
des  A9V.  Gr.,  Krit.  Anm.  47,  aufgenommenen  Spruch  die  Krähe  (?  väyasa)  mit  den 
Worten  yamo  'si  an. 

=•  RV.  X  165,  AV.  VI  27—29,  wo  man  die  gefährlichen  Folgen  des  Be- 
suches einer  Taube,  einer  Eule,  eines  gakuna  abwehrt,  werden  diese  als  "ge- 
flügelte Geschosse"  (hetih  paksini,  hetih  patatrini)  bezeichnet.  Die  Benennungen 
illustrieren  die  primitive  Auffassung  vom  Omen.  —  An  beiden  Stellen  werden 
Eule  und  Taube  als  Nirrtis  oder  Yamas  Boten  gedacht. 
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siges  auf  unser  Haus  herabstieg,  das  ging  hinweg  durch  Opfer- 
gabe und  Butter  .  .  .  dem  Rudra,  svähä" ;  dann  opfere  er  auch 
mit  der  Hymne  AV.  XI  2  (an  Rudra-Bhava-Qarva)!. 

Auch  im  heutigen  Glauben  treten  die  dem  lludra  wesens- 
gleichen Gottheiten  mit  Aas-  und  Raubtieren  als  Gefolge  auf. 
Über  den  Hund  s.  gleich  unten.  Der  Schakal  steht  in  nächster 
Beziehung  zu  Durgä,  Eudra-Qivas  Gemahlin  und  weiblichem 
Gegenbilde,  wird  sogar  als  eine  Verkörperung  dieser  Göttin  auf- 
gefasst  und  erhält  zusammen  mit  ihr  regelmässige  Verehrung 
(Opfergaben),  Ward  I  122  f.,  254.  Nach  demselben  Verfasser 
ist  "the  white-headed  kite^  considered  as  an  incarnation  of 
Doorga,  and  is  reverenced  by  the  Hindoos,  who  bow  to  it  w' hen- 
ever  it  passes  them"  (ibid.  259),  vgl.  den  Namen  dieses  Vogels 
(^ankara-Cilla,  Cämundä,  eine  der  widerlichsten  Göttinnen  des 
Durgä-Typus  3,  hat  den  Weih  als  Bannertior,  Krishna  Sastri, 
ibid.  Der  vollkommen  wesensgleichen  Kali  (Mahäkäli)  dient 
die  Eule  als  "vehicle"  a.  a.  0.  197,  vgl.  Fergusson  and  Bur- 
GESS,  Cave    Temples    of    India    436.     Eine    in    dem    (^aivägama 


^  Auch  andere  unglücksverkündende  Omina  rüliren  von  Rudra  her.  Wenn 
z.  B.  die  Kühe  Menschen  kalben,  oder  Büffel,  Ziegen,  Pferde,  Kamele,  oder 
wenn  Missgeburten  mit  zu  wenig  oder  zu  viel  Gliedern  geboren  werden  u.  s. 
w.,  kommen  diese  Unglückszeichen  von  Rudra  und  werden  durch  Opfer  an 
ihn  entsühnt  (s.  Weber,  Omina  und  Portenta  341).  Wenn  das  Tier  beim 
Hintreiben  zum  Opferpfosten  irgend  eine  ominöse  Handlung  ausführt,  muss 
dies  durch  drei  Butterspenden  gesühnt  werden,  wobei  man  die  zweite  und 
dritte  Spende  mit  folgenden  Sprüchen  begleitet:  "Weil  du  aus  Furcht  ge- 
blökt —  gezittert  —  dich  zur  Flucht  gewandt  hast  etc.  (der  Spruch  wird 
nach  den  Umständen  variiert),  dadurch  nimm  von  uns  weg  allen  Grund  zur 
Furcht;  verschone  alle  Geschöpfe,  Verehrung  dem  gnädigen  Rudra,  svähä" 
und  "Dem,  der  dies  getan,  sei  Verehrung,  ihm  svähä".  Bei  beiden  Spenden 
sagt  der  Yajamäna:  "Dem  gnädigen  Rudra  dies  svähä!"  (Schwab,  Tieropfer  76). 
Rudra  wird  auch  als  der  Entsender  schlechter  Träume  gedacht.  So  schreibt 
das  Rigvidhäna  (I  23.  7  f.)  nach  einem  bösen  Traum  das  Rezitieren  des  Rudra- 
Hymnus  RV.  I  114  vor.  Ähnliches  glaubt  man  auch  heutzutage  betreffs  ge- 
wisser dämonischer  Gottheiten.  Das  ist  z.  B.  bei  der  Göttin  Lalitä  der  Fall, 
Ckooke,  PR.  I  119. 

-  "Eagle  of  Coromandel",  gewöhnlich  Brähmana-Weihe  genannt.  Nach 
Encyclopgedia  Britannica,  Bd.  XV  839*  "the  Brahminy  kite  of  India  (Hali- 
astur  Indus)  seems  to  be  rather  a  fishing  eagle". 

'  Sie  ist  "black  and  fearful  with  protruding  teeth,  long  tongue,  erect 
hair,  emaciated  body,  sunken  red  eyes,  and  a  withered  belly.  She  rides  on  a 
corpse,  wears  a  garland  of  skulls,  and  has  jewels  of  serpents",  Krishna  Sastki  194. 
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beschriebene  Form,  der  Durgä,  Candakhandä,  hat  den  Weih  als 
Keittier,  Krishna  Sastri  a.  a.  0. 

In  Rudras  Gefolge  begegnet  man  auch  dem  Hunde.  "Rudras 
heulenden  Hunden  mit  den  grossen  Mäulern  habe  ich  diese 
Verehrung  gebracht"  i,  heisst  es  AV.  XI  2.  30,  vgl.  vv.  2,  11, 
und  nach  Mahidhara  zu  VS.  XVI  28  sind  die  Hunde,  denen 
dort  (d.  h.  im  Qatarudriya)  Verehrung  bezeugt  wird  (namah 
gvabhi/ah  gvapatibhyag  ca  vo  namah),  als  übernatürliche  Wesen  auf- 
z;ufassen,  die  zu  der  Gefolgschaft  Iludras  gehören.  Die  genannten 
^apaWs  seien  nämlich  Begleiter  und  Diener  des  in  Kirätagestalt 
auftretenden  ßudra  (kircitavesasya  rudrasyänucaräh,  gvapälakäh\. 
Auch  in  dem  jetzt  erwähnten  Zuge  berührt  sich  Rudi'a  aufs 
engste  mit  jener  Klasse  nachvedischer  Götter  und  Göttinnen, 
für  welche  Civa  und  Durgä  als  Typen  dienen  können  und  deren 
Grundwesen  wir  im  folgenden  etwas  näher  betrachten  wollen: 
es  sind  gespenstige,  wilde,  grausige,  in  unverkennbarster  Be- 
ziehung zum  Totenreich  stehende  Wesen,  die  in  der  indischen 
Volksreligion  eine  ausserordentliche  Rolle  gespielt  haben  und 
deren  Gestalten  in  der  nachvedischen  Literatur  wie  auf  den 
Bildwerken  und  im  heutigen  Volksglauben  sehr  deutlich  hervor- 
treten. 

Im  Aberglauben  der  Inder  wie  der  europäischen  Völker  gilt 
der  Hund  als  ein  unheimliches,  gespenstiges,  mit  finsteren  Mäch- 
ten und  insbesondere  auch  mit  dem  Totenreich  in  Verbindung 
stehendes  Tier.  Dass  er  dazu  kam,  diese  Rolle  zu  spielen, 
lässt  sich  aus  gewissen  Charakterzügen  erklären,  die  ihm  —  und 
besonders  den  orientalischen,  oft  herrenlosen,  verhungerten  und 
halbwilden  Hunden  —  eigen  sind  und  ihn  auf  dieselbe  Linie 
mit  Schakalen  und  "Wölfen  stellen,  welche  ihm  ja  auch  biologisch 
und  dem  Aussehen  nach  sehr  nahe  stehen:  aus  seiner  Eigen- 
Schaft  als  blutgieriges,  blutleckendes  2,  Leichen,  Aas^  und  anderen 
Unrat  fressendes  und  daher  auf  Leichenstätten,  Kehrichtshaufen 
und  ähnlichen  Plätzen  hausendes  Tier,  aus  seinem  nächtlichen 
Herumstreifen,    seinem    unheimlichen   Heulen  u.  s.  w.^     Er  galt 

*  Ich  lasse  das  dunkle  Wort  asamsüktagila  fort. 

^  Vgl.  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  575  f. 
3  Vgl.  AV.  XI  2.  2,  oben. 

*  Alles  dies  ist  auch  seit  ältester  Zeit  in  indischer  Vorstellung  Kennzei- 
chen der  Dämonen. 

17      E.   Arbman. 
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deshalb  als  ein  unreines,  hässliches,  ominöses  und  gefährliches 
Tier,  dem  gegenüber  man  eine  Menge  Vorsichtsmassregeln  beob- 
achten musste^.  Er  ist  unrein  (amedJuja),  seine  Nähe  verun- 
reinigt die  heiUgen  Feuer  (Qat.  Br.  XII  4.  i,  4).  MS.  III  14.  21 
wird  der  schwarze  Hund,  nebst  der  Hyäne  und  dem  langohrigen 
Esel,  den  B-aksas  als  Opfertier  zugewiesen.  Die  Vedarezitation 
muss  bei  Hundegebell,  Eselschrei,  Wolfs-  und  Schakalgeheul  und 
Eulengeschrei  abgebrochen  werden  (Äp.  DhS.  I  10.  17,  Pär.  Gr. 
II  11.  6,  vgl.  ^äükh.  Gr.  IV  7.  33).  Der  Snätaka  darf  einen  Hund 
(einen  "schwarzen  Vogel",  eine  Frau,  einen  (^üdra,  einen  Leichnam) 
nicht  ansehen  oder  anreden  (Pär.  Gr.  II  8.  3).  Speise,  welche  ein 
Hund  angesehen  oder  beleckt  hat,  wird  den  Raksas  geschenkt 
(Hopkins,  Ep.  Myth.  46).  Der  Hund  nebst  der  Frau,  dem  Qüdra, 
dem  schwarzen  Vogel  sind  Unwahrheit  (anrtam,  im  Gegensatz  zum 
satyain  —  (^at.  Br.  XIV  1.  1,  31).  Wenn  ein  schwarzer  Vogel  das 
prsadäjya  (Spende  aus  Butter  und  saurer  Milch,  hier  beim  Soma- 
opfer)  berührt,  so  bedeudet  das,  dass  die  Sklaven  des  Opferers 
dem  Tode  anheimgefallen  sind,  wenn  ein  Hund  an  dasselbe 
kommt,  dass  seine  Tiere  (catuspädah)  dem  Tode  entgegengehen 
(TS.  III  2.  6,  2)2.  Bei  dem  cahalihoma  genannten  Orakel  ruft 
man  in  früher  Morgenstunde,  um  Antwort  zu  bekommen.  Wenn 
dann  ein  Hund  (oder  Esel)  antwortet,  wird  das  als  ein  unglück- 
verkündendes Omen  gedeutet  3.  Man  kannte  auch  Geister  und  Dä- 
monen in  Hundegestalt,  EV.  VII  104.  22,  AV.  IV  37.  11.  In  ein 
paar  Grhyasütren  (Hir.  Gr.  II  7.  1,  Äp.  Gr.  VII  18.  1,  Pär.  Gr.  I 
16.  24)  wird  von  einem  solchen  Dämon  gesprochen  (gvagrahä), 
welcher    Kinder    angreift    und    Krankheitserscheinungen  hervor- 


*  Ich  beschränke  mich  im  folgenden  hauptsächlich  auf  Indien,  nur  mit 
einzelnen  Hinweisen  auf  entsprechende  Vorstellungen  unter  andern  Völkern. 
Im  übrigen  wird  vor  allem  auf  Roschers  inhaltsreiche  und  instruktive  Unter- 
suchung über  diesen  Gegenstand  in  den  Abh.  d.  K.  sächs.  Ak.  d.  Wiss.  1897 
("Das  von  der  'Kynanthropie'  handelnde  Fragment  des  Marcellus  von  Side". 
Abt.  II)  verwiesen. 

*  Spielen  nicht  diese  Tiere  hier  die  EoUe  von  Yamas  resp.  Rudras  Boten? 
Die  Krähe  ("der  schwarze  Vogel",  wie  der  Ausdruck  in  allen  den  obigen  Bei- 
spielen läutet)  haben  wir  in  dieser  Eigenschaft  schon  auftreten  sehen,  und 
Eudra  ist  einerseits  mit  dem  Hunde  und  andrerseits  auch  mit  den  Tieren 
überhaupt  aufs  engste  verbunden. 

'  HiLLEBEANDT,  Rituallit.   148. 
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ruffci.  —  Dieselbe  Rolle  wie  in  der  vedischen  Vorstellung  spielt 
der  Hund  auch  im  heutigen  Volksglauben,  s.  Crooke,  Pß.  II 
218  ff.  Er  ist  ein  unreines  Tier.  In  ßenares  hat  er  in  keinen 
anderen  Tempel  Elnlass  als  in  den  des  Bhairon,  Sherring,  Sac- 
red  City,  bei  Crooke  a.  a.  0.  218.  Wenn  ein  Hund  an  ein 
Götterbild  kommt,  ist  dessen  Göttlichkeit  vernichtet,  und  die 
Konsekration  (die  Beseelung  des  Bildes)  muss  wiederholt  werden, 
Ward  II  13.  Wilde  Hunde  sind  gespenstige,  ge fürchtete  Tiere, 
Temple,  Panjab  Notes  and  Queries  I  11. 

Das  gespenstige,  dämonische  Wesen  des  Hundes  war  es  nun 
auch,  welches  ihn  in  nächste  Verbindung  mit  ähnlichen  Göttern  — 
als  ihr  Begleiter,  Diener,  Bote  —  brachte.  Schon  im  RV.  höien 
wir  von  den  beiden  Hunden  des  Todesgottes  Yama,  "den  breit- 
nasigen, seelenfressenden  (asutrpau),  Yamas  Boten,  die  unter  den 
Leuten  umhergehen",  EV.  X  14.  10  —  12,  vgL  AV.  VIII  1.  92.  Sä- 
yana  kommentiert  asutrpau:  paraklijän präncm  svlkrtya  tais  trpyan- 
tau.  Er  geht  bei  dieser  Deutung  sicher  von  zu  seiner  Zeit  noch 
lebendigen  Anschauungen  aus,  und  wird  dabei  das  richtige  ge- 
troffen haben,  vgl.  das  Folgende.  Ich  kan  Scherman  (Visionslitera- 
tur 127  ff.)  nicht  beistimmen,  wenn  er  glaubt,  dass  die  zwei  Yama^ 
boten  V.  12  von  den  zwei  Hunden  Yamas  vv.  10 — 11  zu  trennen 
und  nicht  als  Hunde  sondern  als  (menschlich  gestaltete)  Diener 
des  Gottes  aufzufassen  seien.  Wie  man  sich  die  Discrepanz 
erklären  soll,  die  zwischen  ihren  verschiedenen  Funktionen  vor- 
liegt —  sie  sind  nämlich  in  den  vv.  10 — 11  Wächter  der  Woh- 
nung Yamas  oder  des  Weges  nach  derselben  (vgl.  AV.  VIII  1.  9) 
und  scheinen  wenigstens  im  v.  11  als  freundliche  Wesen  vorgestellt 
zu  sein  —  habe  ich  im  folgenden  zu  zeigen  gesucht.  Scherman 
motiviert  seine  Auffassung  auch  damit  "dass  von  Todesboten, 
die  als  Hunde  unter  den  Menschen  umherlaufen,  unsere  Quellen 
sonst    nichts    vermelden".       Wir    haben    indessen    gesehen,    wie 

*■  Vom  Kranken  sagt  man,  er  sei  vom  Hundsdämon  besessen  (gvagraha-r 
grhlta)  oder  vom  PiQäca- Hunde  gebissen  (pigäcagunä  dasta/i),  Haradatta  zu  Äp. 
Gr.  —  Über  Totengottheiten,  Totengeister,  Vampyre,  Krankheitsdämonen  u.  s.  w. 
in  Hunde-  oder  Wolfsgestalt  unter  den  europäischen  Völkern  vgl.  Eoscher 
a.  a.  O.  Auf  germanischem  sowie  auf  griechischem  Gebiete  wurden  besonders 
grosse  schwarze  Hunde  mit  "feurigen"  Augen  als  Verkörperungen  ruheloser 
Totengeister  (als  Seelen  böser  oder  unglücklich  gestorbener  Menschen)  angesehen. 

*  An  der  ersteren  Stelle  werden  sie  als  scheckig  {^abala),  an  der  letzteren 
als  schwarz  (gyämä)  bezw.  scheckig  beschrieben. 
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geläufig  zur  vedischen  Zeit  die  Vorstellung  von  gewissen  Tieren 
als  Boten  der  Todesgötter  gewesen  sein  muss,  und  in  einem  oben, 
aus  der  TS.  angeführten  Beleg  wird  der  Hund  in  seiner  Eigen- 
schaft als  Todesbringer  höchst  wahrscheinlich  als  Eudras  Bote 
gedacht  (vgl.  S.  258  Anm.  2). 

Zu  den  Schrecknissen  der  Hölle,  wie  sie  im  Buddhismus 
und  in  den  Epen  und  Puränas  vorgestellt  werden,  gehören 
auch  der  Höllenhund  oder  die  Höllenhunde,  welche  die  Ver- 
dammten auffressen!.  Die  untreue  Ehefrau  im  Petavatthu  II  12, 
die  nach  dem  Tode  eine  Peti  wurde,  schwört  sich  mit  den 
Worten:  "mich  soll  der  Hund  ohne  Ohren  Glied  für  Glied  fres- 
sen" (=  hol  mich  der  Teufel)  von  ihrem  Vergehen  frei.  Dieser 
Höllenhund  wird  in  der  Rahmenerzählung  des  erwähnten  Werkes 
als  schwarz,  so  gross  wie  ein  Elephantenkalb,  von  furchtbarer 
Gestalt,  mit  langen,  scharfen  Zähnen,  struppigen  Haaren  u.  s.  w. 
beschrieben  2.  Das  MBh.  (XII  321.  29)  kennt  Hunde  von 
schreckenerregender  Gestalt  {cväno  hhuanaküyüh),  die  nebst  Krä- 
hen, Geiern  und  anderen  Untieren  den  Sünder  in  der  Unterwelt 
angreifen.  Im  v.  43  sind  es  Wölfe,  die  dieselbe  Rolle  spielen. 
Zieht  man  Yamas  finsteren,  diabolischen  Charakter  in  der  nach- 
vedischen  Zeit  in  Betracht,  der  ihn  ja  zum  Herrscher  der  Hölle 
machte^,  so  versteht  man,  dass  auch  diese  Hunde  in  nächster 
Beziehung  zu  ihm  gedacht  wurden  4. 

In  den  hier  besprochenen  Vorstellungskreis  gehören  m.  E. 
sicher  auch  die  bekannten  Stellen  RV.  X  95.  14  ff.,  wo  der 
Sänger  den  Purüravas  sagen  lässt:  "Dann  wird  er  (Purüravas) 
in  dem  Schosse  der  Nirrti  liegen,  dann  mögen  ihn  reissende 
Wölfe  fressen"  und  Urvaci  ihm  antwortet:  "Purüravas,  du  darfst 
nicht  sterben,  du  darfst  nicht  hinabstürzen,  nicht  sollen  dich  die 
grimmigen  Wölfe  fressen",  und  RV.  II  29.  6,  wo  ein  Sänger  die 
Götter  anruft,  sie  mögen  ihn  vor  dem  Tode  des  Wolfes  und  vor 
dem  Fall  in  die  Grube  retten.    Man  hat  dann  an  beiden  Stellen. 


*  Hopkins,    Ep.    Myth.    110,    Scherman,  a.  a.  O.  37,  Stede,  Petavatthu  38. 
^  Stede,  ibidem. 

•''  Ich  verweise  auf  die  genannten  Verfasser  in  ihren  angeführten  Arbeiten 
(bei  Hopkins  pp.  107  ff.:   "Yama"). 

*  Scherman  a.  a.  O.  37^  vermutet  unter  sabala  im  Märkand.  Puräna  XH 
27  —  der  Ausdruck  bezeichnet  die  in  einer  der  Höllen,  dem  s.  g.  Schwert- 
blätterwald, die  Verdammten  zerreissenden  Hunde  —  eine  (nicht  allein  dastehende) 
schlechte  Schreibart  für  gabala,  das  bekannte  Beiwort  des  einen  Yama-Hundes. 
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entweder  an  eine  Hölle  oder  an  ein  schreckenvoUes  unterirdisches 
Totenreich  zu  denken  (vgl.  Scherman  a.  a.  0.  124  ff.  und  die  dort 
zitierten  Verfasser).  Darauf  deutet  denn  auch  der  Umstand,  dass 
die  Wölfe  in  Verbindung  mit  "der  Grube"  (karta)  und  mit  Nirrtis 
Schoss  genannt  werden.  Der  Ausdruck  "die  Grube"  (der  Ab- 
grund; vgl.  dasselbe  "Wort  RV.  I  121.  13;  IX  73.  8  —  9)  für  die 
Unterwelt  braucht  keine  besonderen  Kommentare.  Eine  analoge 
Bezeichnung  für  denselben  Begriff  ist  vavra,  vavrä  anantäh,  RV. 
VII  104.  3,  17  (Oldenberg,  Eel.  d.  Veda  538  f.).  Und  dass  Nirrti 
als  eine  Todes-  und  Unterweltsgöttin  gedacht  wurde,  kann  kaum 
bezweifelt  werden.  So  scheint  im  RV.  VII  58.  1  "der  balkenlose 
Raum  der  Nirrti"  den  äussersten  Gegensatz  zum  Himmel  zu  be- 
zeichnen (Scherman  a.  a.  0.  125).  Man  vergleiche  TS.  V  2.  4,  4, 
wo  die  Welt  der  N.  {nirrtiloha)  der  Welt  der  Götter  {devaloTca) 
entgegengestellt  wird.  In  einem  beim  Agnicayana  verwendeten 
Nirrtigebet  wird  von  ihr  gesagt:  "Die  Leute  kennen  dich  als 
die' Erde"  (TS.  IV  2.5  i;  VS.  XII  64;  Käth.  S.  XVI  12, 
p.  234,  6),  und  in  derselben  Weise  scheint  sie  in  einem  im 
(^räddhazeremoniell  der  Kathas  zur  Verwendung  kommenden 
Spruch  aufgefasst  zu  sein  (Caland,  Altind.  Ahnencult  72^). 
Ein  Rind,  das  in  einer  Grube  verunglückt  war,  wurde,  wie  wir 
sahen,  als  der  Nirrti  anheimgefallen  betrachtet  (oben  S.  33). 
(Selbstentstandene)  Gruben  und  Spalten  im  Erdboden  (pradara, 
gvabhrapradarä)  wurden  nämlich  als  der  Nirrti  gehörend,  von 
ihr  besetzt  (nirrtigrhUa)  aufgefasst;  solche  Plätze  waren  Nirrtis 
Wohnsitz    (äyatana),    und    dort  brachte  man  ihr  Opfer  dar  (TS. 

V  2.  4,  3;  Qat.  ßr.  VII  2.  1,  s;  V  2.  3,  2  f.).  Beim  Agnicayana 
sind  die  ihr  gehörenden  Backsteine  schwarz,  "denn  schwarz  (Icrsnä) 
fürwahr    ist  Nirrti"  (Qat.  Br.  VII  2.  1,  7;  schwarz  ihr  rüpa,  TS. 

V  2.  4,  2).  Dies  passt  wohl  zu  einer  Unterweltsgöttin.  Ihre 
Himmelsgegend  ist  Südwesten,  iyam  dilc  (TS.  V  2.  4,  2  f.;  (^s±.  Br, 
VII  2.  1,  8;  Süden  ibid.  V  2.  3,  2)  das  Land  des  Todes  und  der 
Toten.  Gegen  Nirrtis  Himmelsgegend  gehen  bedeutet  Man.  Dh(^. 
XI  105  dasselbe  Avie  sich  nach  dem  Lande  des  Todes  begeben. 
Wenn  sie  die  Menschen  mit  ihrem  eisernen  Bande  verstrickt,  so 
ist  das  nichts  anderes  als  der  Tod  (TS.  IV  2.  5  g  f.;  Qat.  Br.  VII  2. 
1,  10).  Als  Todesgöttin  ist  sie  wie  Yama  mit  Schlinge  bewaffnet 
(TS.  V  2.  4,  3;  Cat.  Br.  VII  2.  1,  15).  Man  verbindet  sie  eng  mit 
Yama  (TS.  IV  2.  5  g;  Qat.  Br.  VII  2.  1,10).  Wahrscheinlich  steckt 
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hinter  Nirrti  irgend  eine  der  späteren  Yolksgöttinnen  (ähnlich  We- 
ber und  Jacobi,  vgl,  Jacobi  in  der  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  II  813  Sp. 
1),  so  ist  Nidrä  Kälarüpini,  die  Hariv.  3236  ff.  (Muir,  OST.  IV 
369)  mit  Vindhyaväsini  (vgl.  oben  S.  249)  identifiziert  wird,  eine 
Göttin  der  Unterwelt.  Über  Durgä-Käli  s.  weiter  unten.  End- 
lich erfahren  wir  auch,  dass  Xarakadevatä,  "die  Gottheit  der 
Hölle",  eine  Bezeichnung  von  Nirrti  ist  (nach  der  (^abdaratnävali 
bei  BR.)  —  vgl.  Yama  als  Todesgott  und  Beherrscher  der  Hölle! 
Wir  haben  also  die  oben  besprochenen  Wölfe  als  ein  Analogen 
zu  den  Höllenhunden  (dem  Höllenhund)  und  Wölfen  der  später 
belegten  Vorstellung  von  der  unteren  Welt  wie  auch  zu  Yamas 
breitnasigen,  seelenfressenden  Hunden  im  RV.  und  AV.  aufzu- 
fassen (vgl.  auch  die  oben  hervorgehobene  Übereinstimmung  der 
Farbe  bei  Yamas  Hunden  und  den  Hunden  des  Schwertblätter- 
waldes), und  alles  gehört  von  Haus  aus  zu  dem  primitiven, 
weitverbreiteten  Glauben  an  einen  finstern,  graueiivollen  Hades 
der  Toten.  Wie  schon  oben  berührt  wurde,  zeigen  indessen 
Yamas  Hunde  ein  Doppelgesicht,  indem  sie  auch  in  einer  freund- 
licheren Gestalt,  als  Wächter  seiner  himmlischen  Wohnung,  er- 
scheinen. Meines  Erachtens  kann  kein  Zweifel  darüber  bestehen, 
dass  wir  hier  dieselbe  mythologische  Bildung  in  einer  späteren 
Entwicklungsph  ase  vor  uns  haben.  Der  Widerspruch  erklärt  sich 
also  aus  dem  unausgeglichenen  Nebeneinander  von  Anschauungen, 
die  verschiedenen  Zeiten  (Kulturschichten)  angehören.  Die  seelen- 
fressenden Hunde  Yamas,  wie  andere  Totentiere  auch  als  die 
Boten  dieses  Gottes  aufgefasst,  die  er  unter  die  Menschen  aus- 
sendet, vertreten  die  älteren,  im  Volke  noch  lebendigen,  rohen 
Vorstellungen  vom  Totenreich  und  erhielten,  nachdem  aus  die- 
sem Tütenreich  eine  Hölle  geworden  war,  ihren  Platz  in  dieser. 
Als  aber  in  der  Anschauung  gewisser  Kreise  die  finstere  Unter- 
Avelt  durch  ein  himmlisches  Elj'^sium  ersetzt  wurde,  änderte  sich 
auch  das  Wesen  der  Yama-Hunde,  die  wie  Yama  ihre  Wohnung 
in  diesem  Paradiese  erhielten,  und  sie  wurden  jetzt  zu  friedlichen 
Türhütern  o.  dgl.,  deren  Funktion  uns  die  Quellen  indessen 
nicht  näher  erkennen  lassen.  Wenn  sie  im  RV.  X  14.  lo  nicht 
unbedingt  als  freundliche  AVesen  aufgefasst  zu  sein  scheinen 
("eile  auf  gutem  Wege  der  Saramä  Kindern,  den  beiden  Hunden, 
vorbei"  —  atidrava,  wohl  =  entrinne  ihnen,  vgl.  AV.  VIII  1.  9),  so 
ist    dies    als    Reminiszenz    ihrer    einstigen    umheimlichen    Natur 
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aufzufassen.  Eine  enge  entwicklungsgeschichtliche  Parallele  zu 
den  Yama-Hunden  in  Indien  haben  wir  im  griechischen  Ker- 
beros. Dieser  war  vom  Anfang  an  nichts  anderes  als  ein  leichen- 
fressendes, "seelenfressendes"  —  auch  der  letztgenannte  Begriff 
findet  sich  bei  den  Griechen  wie  bei  den  Indern  —  Ungeheuer 
der  Erdtiefe.  Bei  der  Milderung  der  älteren  barbarischen  Hades- 
anschauung wurde  aus  Kerberos  ein  Türwächter,  der  sogar  die 
Ohren  vor  dem  Ankömmling  freundlich  senkt,  s.  Dieterich, 
Nekjia  49  ff.  —  Für  den  Höllenhund  in  germanischer  Mytho- 
logie, vgl.  GüNTERT,  Kaljj)so  40  ff.,  55  ff. 

Im  späteren  Volksglauben  erscheint  der  Hund  als  Begleiter 
jener  gespenstigen,  grausigen  Götter  und  Göttinnen,  die  Qiva 
und  Durgä  in  ihrer  schreckerregendsten  Gestalt  vertreten  — 
offenbar,  gleich  den  Aasvögeln,  in  seiner  Eigenschaft  als  Toten- 
tier, wie  wir  aus  einigen  Beispielen  sehen  werdend  Ein  solcher 
Gott  ist  Bhairon  (vgl.  oben  S.  217).  "In  modern  times",  sagt 
Crooke  (PK.  II  219),  "dog-worship  appears  specially  in  con- 
nection  witli  the  cultus  of  Bhairon".  Bhairon  wird  mit  Bhairava, 
einer  der  fürchterlichsten  Formen  (^ivas^,  identifiziert.  Man 
bildet  ihn  schwarz,  mit  grinsenden  Zähnen,  einer  Halskette  aus 
Totenschädeln,  einer  Schale  mit  Blut  in  der  Hand  u.  s.  w.  ab. 
Wenn  er  nachts  umherzieht,  reitet  er  auf  einem  schwarzen 
Pferde,  von  einem  Hund  begleitet.  "All  through  Upper  India 
the  favourite  method  of  conciliating  Bhairon  is  to  feed  a  black 
dog  until  he  is  surfeited"^.     Aber  auch  Bhairava^  selbst  ist  auf 

^  Man  vergleiche  die  Wölfe  und  Raaben  Odins  und  die  Hunde  im  Ge- 
folge Hekates  vind  anderer  griechischer  Todesgöttinnen  (Eoschee,  a.  a.  O. 
30  ff.;  42  ff.). 

^  Vgl.  gleich  unten. 

3  Crooke  a.  a.  O.  I  107;  II  219  ff.  Abbildung  II  218.  Hier  hat  Bhairon 
einen  Menschenkopf  in  einer  seiner  vier  Hände  hängen. 

*  Es  liegt,  so  weit  ich  sehen  kann,  gar  kein  Grund  dazu  vor,  Bhairava 
als  einen  besonderen  Gott  von  (^iva  loszutrennen.  Die  Bezeichnung  scheint 
zwar  nicht  in  den  Epen  vorhanden  zu  sein,  aber  das  Wort  ist  ja  eigentlich 
kein  Eigenname,  sondern  ein  Adjektiv,  grausig,  das  auch  der  Durgä,  der  Nirrti 
und  anderen  Gottheiten  als  Attribut  gegeben  wird  (BE.).  Nach  Moniee  Williams, 
Brähmanism  and  Hindüism  85,  ist  Bhairava  oder  Bhima  in  den  Puränas  eine  der 
acht  Hauptformen  Qivas :  Eudra,  Bhairava  (oder  Bhlma),  Ugra,  iQvara  (oder 
I(;äna  oder  19a),  Mahädeva  (oder  Mahe9vara),  (^arva  (Sarva)  und  Bhava,  und 
soll  wohl  in  ähnlicher  Weise  wie  die  übrigen  aufgefasst  werden,  die  nur  Namen 
eines  und  desselben  Gottes  sind.  Tatsächlich  steht  Bhairava  dem  epischen  C/iva 
in  seiner  primitivsten  Form  so  nahe  wie  nur  möglich. 
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das  engste  mit  dem  Hunde  verbunden,  er  ist  gvä^.va,  reitet  auf 
einem  Hunde  i.  "In  the  illustration  (vom  Kälabliairava)  from 
Durgi"  (Fig.  98),  sagt  Krishna  Sastri  a.  a.  0.  151,  "the  dog 
which  is  liis  vehicle  is  seen  biting  a  human  head  held  bj  the 
left  lower  hand  of  the  image".  Im  Däc  Avatära-Tempel  in  Ellorä 
findet  man  nach  Burgess^  eine  Abbildung  von  "Kall  or  Bha- 
väni  (Durgä),  fourarmed,  with  sword,  trisüla,  bowl,  and  a  piece 
of  flesh  at  which  a  dog  snatches".  Und  in  einem  zum  Kailäsa- 
komplexe  gehörenden  Höhlentempel  findet  sich  nach  demselben 
Gewährsmann 3  eine  Darstellung  von  "Käl,  a  grinning  skeleton 
with  cobra  girdle  and  necklace,  seated  on  two  dying  men^  —  a 
wolf  gnawing  the  leg  of  one,  —  while  behind  him  is  Kall,  and 
another  skeleton  companion".  An  der  HinterAvand  desselben 
Tempels  sieht  man  "a  female,  Avith  a  child,  sitting  on  a  wolf"; 
—  wir  haben  wohl  hier  eine  Gottheit  A^on  gleichem  Wesen  wie 
die  schon  genannten.  Im  MBh.  VI  23.  8  Avird  sogar  Durgä 
selbst  als  JcokamuhJiä,  "die  ein  Wolfsgesicht  hat",  bezeichnet. 
Was  das  bedevitet,  braucht  nach  dem  Obigen  keiner  näheren 
Erklärung  5.  —  Zu  (^ankaras  Zeit  gab  es  nach  dem  Qankara- 
vijaya  Kap.  29  eine  Sekte,  Avelche  den  Malläri,  eine  Inkarnation 
A^on  Civa,  als  "Herrn  von  Hunden"  verehrte".  Der  "Hill  Bhüt" 
Airi  wird,  Avie  wir  sahen  (oben  S.  216  f.),  A^'on  einer  Koppel  Hunde 
begleitet,  die  den  einsamen  Wanderer  angreifen  und  ihn  in 
Stücke  reissen, 

^  BR.  unter  dem  Worte;  Dowson,  A  classical  dictionary  of  Hindu  my- 
thology  and  religion,  geography,  history,  and  literature  unter  "Bhairava"; 
Krishna  Sastki,  151.  Nach.  Dowson  ist  Bhairava  als  Euru  sogar  selbst  Hund 
(vgl.  auch  BR.  unter  diesem  Worte). 

*  Fekgusson  and  Burgess,  Cave  Tcmples  of  ludia  43G. 
3  a.  a.  O.  457. 

*  Eine  Todesgottheit  also,  die  jedenfalls  (^iva  sehr  nahe  steht.  Auch 
Qiva  und  seine  weiblichen  Gegenbilder  werden  auf  Leichen  reitend  dargestellt. 
Ein  Knochenmann  tritt  oft  im  Gefolge  Qivas  auf.  In  der  Beschreibung  von 
Rudras  dämonischen  Begleitern  MBh.  X  7. 1  ff.  werden  auch  solche  genannt,  die 
ohne  Fleisch  {nirmümsa)  sind  (v.  21). 

*  In  dieser  Gestalt  zerfleischt  sie  die  Asuras  nach  dem  Kommentator. 
Hekate  wurde  als  hundegestaltig  gedacht,  Eoscher,  a.  a.  O.  42  f.  Eine  mit 
Durgä  verwandte  Göttin,  (yivadütl,  ist  schakalköpfig  (Krishna  Sastri  216).  Wie 
wir  sahen,  tritt  auch  Durgä  als  Schakal  auf.  —  Wahrscheinlich  hat  man  auch  in 
der  auf  dem  Wolfe  reitenden  Göttin  (oben)  die  Durgä  zu  sehen,  denn  diese  erscheint 
oft  auf  den  Bildwerken  mit  einem  Kind  (Skanda-Kvimära)  auf  dem  Schosse. 

*  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  266  und  Anm.,  vgl.  auch 
Crooke,  a.  a.  O.  II  219  f. 
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Man  kann  wohl  nach  allem  dem  Angeführten  kaum  mehr 
im  Zweifel  darüber  sein,  dass  auch  dem  Sänger  im  AV.  XI  2, 
wenn  er  den  Hunden  ßudras  seine  Verehrung  bezeugte,  dieselben 
düsteren  Schreckbilder  vorschwebten,  die  die  Vorstellung  einer 
späteren  Zeit  von  Qiva  und  verwandten  Göttern  kennzeichnen. 
Derselbe  grausige  Realismus  steckt  auch,  wie  wir  sehen  werden, 
in  Hudras  Beziehung  zu  den  Aastieren  und  Aasfliegen.  Hier  geht 
aber  allem  Anschein  nach,  das  mag  schon  jetzt  hervorgehoben 
werden,  eine  Grenze  zwischen  dem  RV.  und  der  späteren  Litera- 
tur. .  Zwar  tritt  Rudra  als  schreckerregender  Todesgott  schon  im 
RV,  hervor,  wo  man  ihm  überall  eine  grimmige  Mordsucht  ge- 
gen Menschen  und  Tiere  zuschreibt.  Doch  unterscheidet  er  sich, 
wenn  uns  die  betreffende  Quelle  in  diesem  Punkte  recht  führt, 
nicht  unwesentlich  von  den  Gestalten,  mit  denen  wir  uns  zuletzt 
beschäftigt  haben.  Während  der  rigvedische  Rudra  aus  weiter 
Ferne  den  Tod  über  seine  Opfer  entsendet  und  sonst  mit  diesen 
sich  nicht  zu  befassen  scheint,  und  während  man  hier  im  Äus- 
seren des  Gottes  keine  seinem  unheimlichen  Handwerk  ent- 
sprechenden scheusslichen  und  abstossenden  Züge  bemerkt,  so 
dass  man  seiner  Gestalt  trotz  dem  primitiven  Grundwesen  des 
Gottes  eine  gewisse  Verfeinerung  nicht  absprechen  kann,  trägt 
das  Bild  Qivas  —  ich  denke  dabei  natürlich  an  die  volkstümliche 
Gestalt  des  Gottes,  wie  sie  sich  in  der  nachvedischen  Literatur 
deutlich  abzeichnet  und  wie  sie  die  Bildwerke  ergänzen  — 
durch  und  durch  das  Gepräge  roher,  brutaler  Primitivität.  Bur- 
GESS  gibt  folgende  Beschreibung  von  einer  der  Qiva-Skulp- 
turen  des  Däc  Avatära-Tempels  in  Ellorä^:  "Beginning  on 
the  north  side  with  the  Saiva  sculptures  —  the  first  from  the 
door  is  Bhairava  or  Mahädeva  in  his  terrible  form;  and  a  more 
vivid  picture  of  the  terrific,  a  very  diseased  imagination  only 
could  embody.  The  gigantic  figure  lounges  forward  holding  up 
his  elephant-hide,  with  necklace  of  skulls  (mundmälä)  depending 
below  his  loins;  round  him  a  cobra  is  knotted;  his  open  mouth 
showing  large  teeth,  while  with  his  trimla  he  has  transfixed  one 
victim,  who,  writhing  on  its  prongs,  seems  to  supplicate  pity 
from  the  pitiless;  while  he  holds  another  by  the  heels  with  one 
of    his    left    hands,    rising    the    damru    as    if  to  rattle  it  in  joy, 

1  a.  a.  O.  436. 
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while  lie  cafcches  tlie  blood  with  which  to  quench  bis  demon 
thirst.  To  add  to  the  elements  of  horror,  Kali,  gaunt  and  grim, 
Stretches  her  skeleton  length  below,  with  huge  mouth,  bushy 
hair,  and  sunken  eyeballs,  having  a  crooked  knife  in  her  right 
hand,  and  reaching  out  the  other  with  a  bowl,  as  if  eager  to 
share  in  the  göre  of  the  victim  ..."  In  derselben  Weise  .sieht 
man  ihn  dargestellt  in  Elephanta  und  Karusäi.  An  der  vorigen 
Stelle  hält  er  in  einer  seiner  Hände  ein  Menschenkind,  das  er 
mit  seinem  Spiesse  durchbohrt,  eine  Schale  sammelt  das  Blut 
auf,  und  in  einer  anderen  seiner  Hände  hängt  ein  zweites  Opfer 
bei  den  Füssen.  Oben  sahen  wir  Qiva  mit  einem  abgeschittenen 
Menschenkopf  und  Durgä  mit  einem  Stück  rohen  Fleisches  in 
der  Hand  abgebildet.  Die  letztgenannte  Göttin,  bei  welcher 
dieses  barbarisch  wilde,  rohe  Wesen  wenn  möglich  noch  unver- 
hüllter zum  Vorschein  kommt,  tritt  in  einer  Darstellung  mit 
einer  Halskette  von  Menschenhäuptern  und  einem  Gürtel  von 
Menschenarmen  behängt  auf.  In  der  oberen  linken  Hand  hält 
sie  das  abgehauene  Haupt  ihres  dämonischen  Gegners  bei  den 
Haaren.  Das  herabströmende  Blut  sammelt  sie  in  eine  Schale 
auf,  offenbar  um  dasselbe  zu  trinken  2.  Sie  wird  auch  abgebildet 
auf  einem  Leichnam  reitend,  mit  Leichenteilen  ("a  garland  of 
trunks")  geschmückt,  Leichen  tragend  u.  s.  w.^  In  der  Sage 
von  ihrem  Kampf  gegen  Cumbha  und  Nicumbha  und  deren  dä- 
monisches Heer  lässt  man  sie  nach  geendetem  Gemetzel  sich  auf 
dem  Schlachtfelde  niederlassen  und  von  den  Leichen  schmausen"*. 
Civa  selbst  erscheint  auf  den  Darstellungen  —  als  Aghoramürti 

^  Fergusson  and  Bukgess  a.  a.  O.  472 ;  Burgess,  Axcli.  Survey  of  W.  India, 
Band  III  p.   18. 

*  Abbildung  bei  Maktin,  The  Gods  of  India  189. 

^  Krishna  Sastri,  a.  a.  O.  198.  Ward  I  147.  Die  oben  hervorgeliobenen 
Charakteristika  sind  noch  heutzutage  für  eine  ganze  Menge  Göttinnen  des 
Durgä-Typus  kennzeichnend,  ich  verweise  vor  allem  auf  Krishna  Sastri  a.  a.  O. 
184  ff.  Sie  werden  dargestellt  blutbesudelt,  Blut  aus  einem  Schädel  trinkend 
u.  s.  w.  Die  Göttin  Kälarätri  trägt  einen  abgehauenen  Menschenkopf  in  der 
Hand,  Cämundä  reitet  auf  einem  Leichnam,  Ugratärä  trägt  einen  Leichnam 
über  dem  Haupt,  SvasthäveQini  haust  unter  Leichen,  einige  von  den  YoginTs 
(dämonischen  Göttinnen)  leben  von  Leichen.  —  Überhaupt  haben  die  weiblichen 
Gottheiten  viel  mehr  von  ihrer  primitiven  Ursprünglichkeit  bewahrt  als  die 
männlichen  Götter  derselben  Klasse. 

*  Bhägavata  Puräna,  z.  B.  Ward  I  123  ff.  Der  Mythus  ist  bekannt  auch 
im  Hariv.,  Mum,  OST.  IV  3G9. 
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—  "feasting  on  corpses  in  the  Company  of  Bliütas,  Pretas  and 
Pisächas  in  the  burning  ground,  wliicli  is  bis  usual  dwelling- 
place"  ^ 

Dasselbe  grausige  Bild  von  Civa  —  wie  von  seiner  Ge- 
mahlin —  begegnet  uns  auch  in  den  Epen,  Er  ist  ein  fürchter- 
licher Schlächter.  Acvatthäman,  der  bei  Nacht  im  Lager 
der  Pänduiden  wütend  rechts  und  links  mordet,  wird  mit 
Kudra  verglichen,  wenn  jener  lebende  Wesen  vernichtet  (MBh. 
X  8.  12  9).  Das  leiclienbestreute  Schlachtfeld  sieht  wie  liudras 
Spielplatz  (äJcrlda)  aus  (z.B.  MBh.  XI  16.  13;  VII  146.  28;  Eäm. 
Gorr.  VI  73.  37  f.)^.  Er  ist  ebenso  versessen  auf  rohes  Fleisch 
wie  auf  gekochte  Speise  (pakvcmnamämsahihdha^,  MBh.  XII 
284.9  7)  und  wird  ein  Fresser  von  Fleisch,  Blut  und  Mark  (»ww- 
sagonitamajjäda)  genannt  (MBh.  XIII  161.  7)^.  In  dieser  seiner 
Natur  hat  man  auch  den  Grund  dazu  zu  sehen,  dass  er  so  gern 
auf  den  Leichenäckern  haust  ^,  vgl.  den  Komm,  zu  MBh.  XII 
284.97,  oben.  Im  MBh.  XIII  141.  is  ff.  wird  er  von  seiner 
Gemahlin  befragt,  wie  er,  der  so  viele  schönen  Wohnungen  in 
seinem  Himmel  habe,  Vergnügen  daran  finden  könne,  auf  Be- 
gräbnisplätzen zu  verweilen  {gma gerne  raniase  katham).  Diese 
seien  voll  von  Haaren,  Knochen,  Todenschädeln  und  Fleisch, 
besudelt    von  Blut  und  Fett,  wimmeln  von  Geiern  und  Schaka- 


^  Krishna  Sastki,  a.  a.  O.  148. 

'  Bei  dem  oben  genannten,  von  Acvatthäman  veranstalteten  Gemetzel 
sehen  die  dem  Tode  anheimgefallenen  Pänduiden  die  Göttin  Kall,  wie  sie  in 
Gestalt  einer  Frau,  finster,  mit  rotem  Munde  (wohl  blutigem:  so  bei  vielen 
ihrer  Schwestern  heutzutage),  roten  Augen,  rotbekränzt  und  rotgeschminkt  und 
ein  einziges  rotes  Kleid  tragend  —  rot  war  für  indische  Auffassung  die  Farbe 
des  Schreckens  und  Todes,  vgl.  vmten  —  ihre  Opfer  von  Menschen,  Pferden, 
Elephanten  von  dem  Schlachtfelde  mit  sich  fortschleppt,  MBh.  X  8.  69  ff.  "Der 
Kall  überantworten"  {nivedayati)  ist  gleichbedeutend  mit  töten,  ibid.  v.  84. 
Vgl.  oben  S.   248. 

*  Komm,  pakvain  yajne  ämam  apakvam  gmagäne  ubhayavidhaniämsalubdhäya. 
Ibid.  V.  105  heisst  er  garbhamämsasrgäla,  Komm,  garbhamämsam  hrdayajihvä- 
vaksa  ädyavadänagatam  mämsam  tatra  srgälaval  lubdhäya. 

*  Nachdem  er  eben  vorher  ein  ganzes  Kapitel  hindurch  als  höchster  Gott 
(allbeherrschend,  allumfassend)  erhoben  worden  ist.  Man  sieht,  wie  tief  die 
primitiv-barbarischen  Züge  in  seinem  Wesen  wurzeln. 

6  Z.  B.  MBh.  XIII  141.13  ff.  (s.  gleich  unten);  Eäm.  Gorr.  III  31.  10;  Bhäg. 
Pur.  IV  2.  8  ff.  (MuiR,  OST.  IV  318).  Er  ist  gmagänaväsin  (MBh.  X  7.  4),  gmagätia- 
grhasevaka  (ibid.  XII  341.20);  gmagänabhäj  (XIII  17.87). 
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len  und  widerhallen  von  dem  Geheule  der  letztgenannten,  piva 
erwidert,  die  Leichenstätte  sei  der  reinste  (medhya)  Platz,  den 
er  kenne,  darum  gefalle  es  ihm  dort  besser  als  irgendwo.  Ausser- 
dem hätten  die  Scharen  von  gespenstigen  Wesen  (?>//r(^a),  die  sich 
in  seinem  Gefolge  befänden,  ihre  Lust  an  solchen  Plätzen,  und 
er  wolle  sich  nirgendwo  aufhalten,  wo  er  nicht  jene  bei  sich 
haben  könne.  Der  Leichenacker  scheine  ihm  heilig  \md  himm- 
lisch. Es  braucht  nach  dem  Angeführten  nicht  hervorgehoben 
zu  werden,  dass  Qivas  Ausrüstung  mit  Totenschädeln  ^  (Toten- 
schädelkranz, Totenschädel  im  Haarwulst,  Totenschädel  als  Trink- 
schale), Menschenknochen  —  oder  einem  ganzen  Gerippe  — , 
Leichenverbrennungsasche  etc.^  (Bhäg.  Pur.  a.  a.  0.;  s.  weiter 
Krishna  Sastri  unter  ^iva)  und  Durgäs  Schmuck  von  Leichen- 
teilen nicht  symbolisch  (vernichtendes  Wesen  ausdrückend)  son- 
dern sehr  realistisch  zu  deuten  sind.  Sie  rühren  direkt  von  den 
angegebenen  Plätzen  her.  —  (^iva  besucht  also  die  Leichen- 
stätten, u.  a.  um  von  den  dort  zu  findenden  Leichen  und  Leichen- 
resten zu  schmausen,  ganz  wie  jene  Leichendämonen,  die  nach 
indischer  Vorstellung  die  Leichenäcker  und  Schlachtfelder  in 
Scharen  bevölkern  und  dort  ihre  Lüsternheit  nach  Fleisch  und 
Blut  zufriedenstellen  3  und  welche  an  der  zuletzt  zitierten  Stelle 
in  so  inniger  Verbindung  mit  Qiva  auftreten.  In  der  im  MBh. 
X  7  gegebenen  ausführlichen  Beschreibung  von  Eudra-^ivas 
dämonischen  Begleitern  wird  erwähnt,  dass  sie  Blut  und  Fett 
trinken  und  Fleisch  und  Eingeweide  schmausen  (vv.  37,  44). 
An  dergleichen  grausige  Szenen  muss  man  gedacht  haben,  wenn 
es  vom  (^iva  —  "dem  Fresser  von  Fleisch,  Blut  und  Mark"  — 
im  selben  Kapitel  v.  46  heisst,  dass  er  zusammen  mit  Pärvati 
und  seinem  Gefolge  von  Bhütas  Mahlzeiten  abhalte  (.  .  .  yaih  .  .  . 
pärvatyä  ca  mahähhütaganair  hhmikte).  (Iliva  auf  dem  ßegräbnis- 
platz  zusammen  mit  Bhütas,  Pretas  und  Picäcas  Leichen  fressend, 
war  ja,  wie  wir  sahen,  eine  der  späteren  Zeit  wohl  vertraute 
Szene. 


^  kapälaliaata,  kapälavant,  citibhasmapriya  sind  Benennungen  (^ivas  im 
MBh.  (XII  284.96;  XIII  17.43). 

*  Als  Kankälamürti  trägt  er  ein  Gerippe  in  der  oberen  rechten  Hand 
oder    auf    dem   Rücken  oder  eine  Halskette  von  Gerippen,  Keishna  Sastri  103. 

'  Belege  findet  man  in  jeder  (,'ma(;äna-  oder  Schlachtfeldszenerie.  Vgl. 
übrigens  unten. 
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Wir  verstehen  nun,  warum  man  die  Benennung  "die  zu- 
sammen essenden,  zusammen  Mahlzeiten  haltenden"  {sarnblmhja- 
ühhyah)  von  Eudras  Dämonengefolge  (senäh)  im  AV.  XI  2.  3i 
gebraucht.  Darunter  kann  nichts  anderes  gemeint  sein  als  jenes 
scharenweise  Umherschwärmen  des  Dämonenvolks  auf  Begräbnis- 
stätten, Schlachtfeldern  und  ähnlichen  Plätzen,  wo  sie  ihr  Gelüst 
nach  Blut  und  rohem  Fleisch  zufriedenstellten  i.  Ich  hebe  zu 
grösserer  Anschaulichkeit  noch  ein  Beispiel  aus  der  grossen 
Menge  hervor.  Es  ist  der  Beschreibung  des  Lagers  der  Pänduiden 
nach  dem  von  Acvatthäman  angerichteten  Blutbad  entnommen 
(MBh.  X  8.  134  ff.):  "Mannigfaltige  Eaksas  und  Picäcas  konnte 
man  dort  sehen,  die  vom  Fleisch  der  Gefallenen  frassen  und 
Blut  tranken  .  .  .  Sie  machten  dabei  einen  fürchterlichen  Lärm  .  .  . 
Ihre  Söhne  und  Weiber  hatten  sie  im  Gefolge,  und  indem  sie 
das  Blut  tranken,  wurden  sie  aufgeräumt  und  begannen  in  ver- 
schiedenen Gruppen  zu  tanzen,  schreiend:  "Dies  ist  vorzüglich, 
dies  ist  kräftig,  dies  ist  wohlschmeckend!"  .  .  .  Andere  fleisch- 
fressenden Wesen  von  verschiedenen  Aussehen  befanden  sich 
dort  zu  zehn  Tausenden,  Millionen,  zehn  Millionen"  .  .  .  etc. 

Dass  solche  Wesen  mit  den  Aas-  und  Raubtieren  eng  ver- 
bunden wurden,  braucht  keine  nähere  Erklärung 2,  So  können 
wir  aber  auch  nicht  mehr  im  Zweifel  darüber  sein,  wie  man 
die  nämlichen  Indizien  beim  spätvedischen  Rudra,  von  denen  die 
vorliegende  Untersuchung  ausging  —  seine  intime  Beziehung  zu 
Aasfliegen,  Geiern,  Hunden  —  die  als  seine  Tiere,  seine  Boten 
betrachtet  werden,  aufzufassen  hat.    Es  tritt  uns  offenbar  in  dem 

^  So  aufgefasst  drückt  savibliunjatlbhyah  gleich  den  zwei  vorhergehenden 
Beiwörtern:  "die  schreienden"  (ghodmbJiyah),  "die  langhaarigen"  {keginlbhyah) 
einen  bestimmten  und  für  die  Dämonen  insgemein  sehr  kennzeichnenden  Zug 
aus,  während  man  sonst  nicht  weiss,  welcher  Sinn  der  betreffenden  Benennung 
beizulegen  ist  —  Lärmen  und  Schreien  ist  Dämonencharakteristikum,  vgl.  oben 
S.  163  Anm.  3  und  den  weiter  unten  aus  dem  MBh.  angeführten  Passus.  Ganz 
dasselbe  lässt  sich,  wie  wir  sahen,  von  der  Langhaarigkeit  sagen,  vgl.  weiter  z.  B. 
Ceooke,  PE.  I  2.33,  249  über  die  Vorstellung  vom  Eäksasa  im  heutigen  Glauben. 

*  Die  Leichendämonen  und  Aastiere  treten  in  den  Schlachtfeldschil- 
derungen oft  zusammen  auf,  z.  B.  MBh.  XI  16.  11  ff.:  die  Frauen  der  Kurus 
kommen  nach  geendetem  Kampf  zum  Schlachtfelde  und  sehen  die  Körper  ihrer 
Brüder,  Söhne  etc.  "auf  dem  Wege  von  leichenfressenden  Schakalen,  Krähen 
(und  anderen)  Vögeln,  bösen  Geistern  (bhüta),  Picäcas,  Räksasas  und  allerhand 
nachtwandelnden  Wesen  verschlungen  zu  werden" ;  vgl.  auch  den  oben  ange- 
führten Passus  MBh.  XIH  141.  13  ff. 
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jüngeren  vedischen  Rudrafcypus  dieselbe  schreckenerregende  Ge- 
stalt, dasselbe  grausige  Ungeheuer  entgegen,  das  wir  in  den 
Epen  und  Puränas  unter  (^ivas  Namen  kennen  lernten. 

In  der  Tat  enthüllt  er  ja  auch  dieses  sein  wirkliches  Wesen 
an  mehreren  Stellen  der  vedischen  Texte,  w'enn  man  nur  ihren 
rechten  Sinn  herauszulesen  versteht.  "Der  Yasatkära  zerspaltete 
den  Kopf  der  Gäyatri",  heisst  es  TS.  II  1.  7,  i  ff.  Die  Götter 
nahmen  die  verschiedenen  Säfte,  die  dabei  ausflössen.  "Das 
Blut,  welches  auslief,  ergriff  Rudra".  Sieht  der  Diksita  Blut 
hervorquellen,  so  soll  er  murmeln:  "Den  Wässern  Rudras  (rti- 
drii/ähhyo  'dbhyah),  svähä"  (Äp.  Qr.  X  13,  ii).  Man  hat  diese 
Stellen  ganz  realistisch  zu  deuten.  Rudra  trachtet  nach  Blut. 
Darum  bringt  man  ihm  auch  bei  gewissen  Gelegenheiten  Blut 
als  Opfer  dar.  Wenn  jemandes  Agnihotrakuh  Blut  milcht,  so 
soll  dasselbe  nach  Käty.  Qr.  XXV  2.  2  in  heisser  Asche  ^  aus 
dem  Daksinafeuer  mit  dem  Spruche:  "Dem  Rudra,  svähä"  ge- 
opfert werden  2.  Beim  Acvamedha  kommt  das  Blut  des  Pferdes 
dem  Rudra  zu.  Zwar  heisst  es  (^at.  Br.  XIII  3,  4,  2  ff.,  dass 
das  Blut  in  drei  Teilen  —  der  erste  in  der  Kehle  eines  Gomrga, 
der  zweite  in  einer  Pferdehufe,  der  dritte  in  einer  eisernen 
Schale  —  den  drei  Svistakrtas  geopfert  werden  soll.  Aber  es 
kann  nicht  bezweifelt  werden,  dass  Agni  Svistakrt  hier  wie 
so  oft  nur  eine  Umschreibung  für  Rudra  ist  3.  Es  wird 
nämlich  ausdrücklich  gesagt,  dass  Agni  Svistakrt  Rudra  ist, 
den  man  durch  die  erwähnten  Opfer  abfindet,  damit  der  Gott 
in  seinen  Angriffen  gegen  Tiere  und  Menschen  innehalte.  Und 
nach  TS.  I  4.  36  =  TÄr.  III  21  soll  beim  Acvamedha  das  Blut 
des     Pferdes     dem     Rudra     geopfert     werden-*.      Wir    erinnern 

^  Vgl.  oben  S.  51  f. 

^  Vgl.    Cat.    Br.    XII  4.  2,  1,   wo  man   das  Blut  auf  dem  umfriedeten  An 
vahäryapacanafeuer  zu  kochen  und  schweigend  aniruktam,  d.  h.  ohne  ausdrück- 
liche Dedikation,  zu  opfern  hat.     Die   Zeremonie  wird  hier  in  Verbindung  mit 
Prajäpati  gebracht,  weil  dieser  anirukta  ist.    (Vgl.  Sieg,  Sagenstoffe  des  Egveda 
7  f.  und  Säyana  zu  Qat.  Br.  V  2.  3,  1). 

^  In  ähnlicher  Weise  gilt  nach  Man.  Gr.  (II  5.  3)  das  Blut  beim  Cülagava, 
welches  dem  Rudra  und  seinem  Gefolge  in  den  acht  Himmelsgegenden  geopfert 
wird  (vgl.  oben  S.   116),  als  dem  Svistakrt  geweiht. 

*  Der  angeführte  Passus  (TS.  I  4.  35 — 36)  gehört  nämlich  eigentlich  zum 
Brähmanaabschnitte  TS.  V  7.  11  ff.,  der  angibt,  welchen  Gottheiten  die  ver- 
schiedenen Teile  des  Pferdes  zu  opfern  sind,  vgl.  Keith,  TS.  Anm.  zu  I  4.  36, 
bezw.  V  7.  24. 
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uns,  dass  nach  Pär.  (Ir.  beim  Cülagava  das  Blut  Rudra  und 
seinen  Scharen  als  Bali  dargebracht  werden  sollte.  Und  in 
derselben  Weise  ist  wohl  das  entsprechende  Opfer  des  Mänava- 
rituals  zu  verstehen,  welches  unter  Ilezitation  des  (^atarudriya 
vollzogen  wird.  —  TS.  II  6.  3,  4  wird  Iludra  als  Rohesser  be- 
zeichnet, wenn  es  heisst,  dass  ein  Purodäca,  der  angebrannt  ist, 
der  Nirrti  gehört,  ein  nicht  gebackener  (agrta)  dem  Rudra  und 
der  gebackene  Kuchen  den  Göttern  i.  Halten  wir  mit  dem  oben 
Angeführten  Stellen  zusammen  wie  z.  B.  Cat.  Br.  V  3.  i,  lo,  wo 
es  anlässlich  der  zwölf  Ratnahavlmsi  des  Räjasüya  von  Rudra 
heisst,  er  habe  Begier  nach  den  Kühen,  welche  im  Palaste  des 
Königs  geschlachtet  werden,  oder  AV.  XI  2.  21,  wo  Rudra 
gebeten  wird,  nicht  gierig  nach  den  Kühen,  Menschen,  Ziegen 
und  Schafen  des  Sängers  zu  trachten  2,  oder  Cänkh.  Gr.  IV  20.  1 
wo  Bhava  und  (^arva  mit  reissenden  Wölfen  verglichen  werden, 
die  durch  den  Wald  jagen,  so  bekommen  wir  das  rechte  Bild 
vom  Gotte  und  verstehen  seine  unstillbare  Mordsucht.  Rudra 
tötet  nicht  nur,  weil  er  seine  Lust  am  Töten  hat,  weil  Mord- 
lust so  zu  sagen  sein  Wesen  ist,  sondern  ebenso  sehr  weil 
er,  gleich  Civa  und  Durgä,  nach  Fleisch  und  Blut  trachtet. 
Man  vergleiche  MBh.  XIII  161.  7:  "Weil  er  (^iva)  verbrennt 
(nirdahati),  weil  er  scharf  {tiJcsna),  fürchterlich  (ugra)  und 
voller  Hitze  {pratäpavant)  ist  und  weil  er  ein  Fresser  von 
Fleisch,  Blut  und  Mark  (mämsagonitamajjäda)  ist,  deswegen 
wird  er  Rudra  genannt  {tato  rudra  ucyate):  d.  h.  man  ver- 
band mit  Rudras  Namen  die  rohesten  und  grausigsten  Seiten 
von  ^ivas  Wesen,  was  wohl  doch  dahin  gedeutet  werden  darf, 
dass  diese  Züge  wirklich  für  Rudra  kennzeichnend  gewesen  und 
von  ihm  auf  (^iva  übergegangen  sind.  Aus  dem  hier  Angeführ- 
ten ergibt  sich,  dass  Rudras  Kult  schon  zur  vedischen  Zeit  mit 
blutigen  Opfern  verbunden  gewesen  sein  muss  wie  später  der 
Qivas  und  besonders  der  Durgäs  und  ihrer  Mitschwester,  die, 
wie  verwähnt,  noch  bis  heute  ihre  primitive  Ursprünglichkeit 
bewahrt  haben  und  so  die  finstersten  Seiten  von  ^ivas  Wesen 
personifizieren.     Der  moderne  Kultus  dieser  Göttinnen  entspricht 


^  yo  vidagdhah  sa  nairrto,  yo  ^grtah  sa  raudro,  yah  (rtah  sa  sadevah. 
'^  mä  no  gösu  pt'irusesu  mä  grdho  no  ajävisu.    Zu  mä  grdhak  vgl.  grdhra,  als 
Name  des  Geiers. 
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völlig  ihrem  grausamen,  blutdürstigen  Wesen  i.  Die  gewöhnliche 
Form  des  blutigen  Opfers,  wie  Ward  es  nach  eigener  Beobach- 
tung beschreibt,  ist  in  ihren  Hauptmomenten  die  folgende.  Man 
schlachtet  das  Tier  oder  die  Tiere  durch  Abhauen  des  Kopfes. 
Dabei  kommt  ein  oben  gabelförmig  gespalteten  Pfosten  in  Ver- 
wendung, in  den  der  Hals  des  Tieres  gesteckt  wird,  worauf  der 
Schlächter  mit  einem  einzigen  Hieb  einer  grossen  Axt  den  Kopf 
vom  Körper  trennt.  Vom  Tiere  opfert  man  nunmehr  gewöhnlich 
nur  den  Kopf,  den  man  vor  die  Füsse  der  Göttin  hinlegt,  und 
das  Blut,  das  in  einer  Schale  gesammelt  und  so  vor  die  Göttin 
hingestellt  wird.  Gewöhnlich  legt  man  auch  ein  kleines  Stück 
Fleisch  in  die  Schale,  das  vom  Halse  des  Tieres  abgeschnitten 
wird.  In  derselben  Weise  wie  Büffel,  Ziegen  und  Schafe  opfert 
man  auch  Menschen,  d.  h.  durch  Abschneiden  des  Kopfes  (vgl. 
Ward  II  49  ff.).  Wir  erinnern  uns,  dass  (^iva  sowohl  als  Durgä 
mitunter  in  den  bildlichen  Darstellungen  mit  einem  abgeschnit- 
tenen Menschenhaupt  in  der  Hand  erscheinen.  Durgä  hebt  den 
abgehauenen  Kopf  ihres  dämonischen  Gegners  an  den  Haaren 
empor  und  lässt  das  herabströmende  Blut  sich  in  einer  Schale 
sammeln.  Man  befolgt  also  beim  Opfern  das  eigene  Vorgehen 
des  Gottes  oder  der  Göttin.  —  Auch  den  abgeschnittenen  und 
zu  den  Füssen  der  Göttin  niedergelegten  Kopf  des  Opfertieres 
findet  man  auf  mehreren  Bildwerken  wieder,  vgl.  Krishna 
Sastri  199  und  Fig.  124,  126,  127. 

Dass  dieser  blutige  Opferkult  auf  eine  entfernte  Vorzeit 
zurückgehen  muss,  braucht  nicht  erst  hervorgehoben  zu  werden. 
Auch  seine  Formen  dürften  uralt  sein.  In  Kälhanas  Räjataran- 
gini  hören  wir  (V  48  ff.)  von  einem  gewissen  Dämara,  der  dem 
Bhairava  geopfert  wird.  Als  er  in  den  Tempel  des  Gottes  ein- 
tritt, wird  er  von  bewaffneten  Männern  überfallen,  die  sein 
Haupt  vor  Bhairavas  Bilde  abhauen.  In  derselben  Weise  wollen 
im  fünften  Aufzuge  des  Dramas  Mälatimädhava  die  Qivaverehrer 
Aghoraghanta  und  Kapälakuiidalä  die  Mälati  der  Göttin  Karälä- 
Cämundä  opfern.  Der  König  Meghavähana  von  Kashmir  geht 
mit    dem    Gedanken    um,  seinen  eigenen    Körper  der  Durgä  zu 


1  Ich  verweise  auf  Ward  I  111  ff.,  128  ff.,  141,  154  f.,  156  f.;  11  49  ff., 
59  ff.  und  Anm.  S.  50  f.;  Ceooke,  PE.  II  169  ff.;  Moniee  Williams,  Brähma- 
nism  and  Hindüism,  228  ff.,  575  f.  Kuishna  Sastei  185.  Vgl.  auch  die  Källkult 
der  Thviffs. 
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opfern,  um  dadurch  den  Sohn  eines  gewissen  Brahmanen  zu 
retten,  da  dieser  auf  Grund  des  Verbotes  des  Königs  nicht  die 
Göttin  durch  Schlachtopfer  zufriedenstellen  kann  (ibid.  IIl  91  ff.). 
Wir  haben  hier  offenbar  denselben  Gebrauch,  welcher  noch  in 
spätester  Zeit  vorgekommen  ist,  wenn  man  sich  selbst  vor  dem 
Bilde  Qivas  oder  Durgäs  tötet  und  ihnen  so  seinen  Körper  als 
Opfer  darbringt  (vgl.  Ward  II  öQi  und  Krishna  Sastri  1612)i. 
Im  MBh.  II  14.  6  3  ff.,  15.  2  2  ff.,  22.  8  ff.  hören  wir  von  grossen 
Menschenopfern  zu  Qivas  Ehren,  die  von  dem  König  Jaräsandha 
in  Girivraja  veranstaltet  wurden. 

Nach  der  Analogie  des  späteren  Kultus  (^ivas  und  der  mit 
ihm  verwandten  Götter  und  Göttinnen  muss  man  nun  auch  die 
volkstümliche  Rudraverehrung  der  vedischen  Zeit  verstehen,  d.  h. 
die  blutigen  Opfer  müssen  auch  hier  eine  sehr  wichtige  ßoUe 
gespielt  haben.  Und  dies  lässt  sich  aus  den  oben  angeführten 
Daten  deutlich  herauslesen  2.  Der  blutige  Anteil,  der  bei  ge- 
wissen vedischen  Riten  dem  Rudra  und  bei  jedem  Schlacht- 
opfer den  Dämonen  zukommt,  ist  nichts  anderes  als  ein  Reflex 
des  volkstümlichen  Opferkultus.  Die  blutdurstigen  Gottheiten 
wurden  zur  vedischen  Zeit  ganz  wie  im  späteren  Kulte  ^  mit 
blutigen  Opfern  zufriedengestellt.  Darf  man  diese  Übereinstim- 
mung zwischen  dem  Wesen  eines  Gottes  und  der  Art  seines 
Kultus  für  Rudra  auch  darauf  erstrecken,  dass  man  auch  sein 
Gelüst  nach  Menschenblut  befriedigte?  Wir  haben  keinen  Anlass, 
diese  Frage  zu  verneinen,  wohl  aber  deutet  alles  darauf  hin, 
dass  es  sich  so  verhalten  haben  muss'*.  Von  dem  vedischen  Ritual 
können  wir  aber  keine  Aufschlüsse  über  diese  Seiten  des  volks- 

'■  Es  kommt  auch  vor,  dass  man  der  Göttin  von  seinem  eigenen  Fleisch 
und  Bhit  opfert  (Ward  ibid.  und  I  150  f.). 

-  Vgl.  Rudras  Trachten  nacli  den  geschlachteten  Kühen! 

^  Ton  Civa  und  Durgä  v/ar  schon  die  Rede.  Für  die  niedere  Götterwelt 
vgl.  z.  B.  DuBois,  Hindu  manners,  customs,  and  ceremonies  645:  "All  these  evil 
spirits  delight  in  sacrifices  of  blood.  Buffaloes,  pigs,  cocks,  and  other  living 
animals  are  frequently  slain  in  their  honour;  and  when  rice  is  offered  to 
them,  it  must  be  dyed  with  blood".  Den  Yaksas  und  Rak.sas,  sagt  MBh.  XIII 
98.  61,  soll  man  Balis  opfern,  die  viel  Blut  und  Fleisch  mit  einem  Zusatz  von 
Surä  und  Wein  enthalten.     Vgl.  Hopkins,  Ep.  Myth.  -10. 

*  Hat  man  an  Opfertiere  zu  denken,  wenn  es  AV.  XI  2.  9  heisst:  "Dir, 
Rudra,  sind  zugeteilt  {yibhaktäh)  diese  fünf  Tiere  {pagavah):  Rinder,  Pferde, 
Menschen,  Ziegen,  Schafe?"  Wird  nicht  diese  Deutung  durch  vibhakta  nahe- 
gelegt? 

IS     E.  Arbynan. 
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tümlichen  Kultus  erwarten,  da  dasselbe  Aveder  ein  blutiges  Opfer  ^ 
noch  einen  Kultus  der  dämonischen  Götterwelt  kannte.  Man 
bekommt  so  den  eigentümlichen  Eindruck  —  ähnlich  wie  beim 
Bildkulte  und  anderen  volkstümlichen  Kultformen  —  als  gehörte 
beides  erst  der  nachvedischen  Zeit  an,  während  es  sich  in  Wirk- 
lichkeit um  uralte  Gebräuche  handelt. 

Wie  wir  sahen,  entsprach  dem  grausigen  Wesen  (^ivas  ein 
ebenso  schreckerregendes  Äussere.  Er  wird  im  MBh.  als  mahävak- 
t)((,  mahodara,  mahäniuJcha,  vikrtavaktra,  damstiin,  mahädamstra,  ma~ 
hüdanta,  siinhadronstra,  sutlksnadagana,  khadgajihva  dargestellt^. 
Solche  und  ähnliche  Züge  treten  bei  einer  Menge  der  mit  Civa 
und  Durgä  verwandten  Gottheiten  auf^  und  verlangen  keine 
besondere  Erklärung.  Nach  diesen  Analogien  haben  wir  sicher 
auch  das  unvollständige  Bild  zu  ergänzen,  das  uns  die  vedischen 
Quellen  von  Rudras  Äusserem  geben.  Zu  den  hier  berührten 
Zügen  des  Rudra-Qiva  gehört  auch  seine  rote  Farbe,  die  eines 
der  hervorstechendsten  Kennzeichen  des  Gottes  gewesen  sein 
muss.  Es  kann  nämlich  nicht  bezweifelt  werden,  dass  diese  in 
den  Quellen  so  oft  hervorgehobene  Eigenschaft  aufs  engste  mit 
den  fürchterlichsten  Seiten  seines  Wesens  zusammenhängt.  Wenn 
ich  mich  im  folgenden  einige  Augenblicke  bei  ihr  aufhalte,  so 
geschieht  dies  aus  zwei  Gründen:  teils  Aveil  der  betreffende  Zug 
bisher  nicht  so,  wie  es  wünschenswert  gewesen  wäre,  in  seinen 
richtigen  Zusammenhang  hineingesetzt  worden  ist,  teils  weil  er 
unzweifelhaft  für  die  Feststellung  des  ursprünglichen  Wesens 
Eudras  von  grosser  Bedeutung  ist. 

Rudra  ist  der  rote  Gott.  Schon  im  IIY.  heisst  er  rot  {arum), 
rotbraun  (bahhru)  ■*,  und  im  Qatarudriya  nennt  man  ihn  den 
braunroten  (babhru)^,  den  bräunlichen  (bahhlugä),  den  dunkelroten 

*  Von  ritualistischem  Gesichtspunkte  aus  galten  demnach  Blutspenden  au 
Rudra  und  die  Dämonen,  wie  wir  schon  gesehen  haben,  als  keine  eigentlichen 
Opfer ,  sondern  das  Blut  war  Abfall,  mit  dem  man  die  niedere  Götterwelt 
abfand,  vgl.  z.  B.  gat.  Br.  I  9.  2,  35. 

2  VII  202.41;  XII  284.97,  141,144;  XIII  17.54,88,101,111.  Sein  "face  is 
indicative  of  rage,  the  lips  set,  with  tusks  projecting  downwards  from  the 
Corners  of  the  mouth,  and  the  eyes  large  as  if  swollen"  sagt  Burgess  von  einer 
Civastatue  in  Elephanta,  Fergussox  and  Burgess,  Cave  temples  of  India  472. 
Durgä  ist  kokamukhä. 

^  Ich  verweise  für  Beispiele  auf  Krishna  Sastri,  Kap.  IV — VI. 

*  Oben  S.  9. 

6  Carva  ist  babhru  AV.  VI  93.  1. 
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iiämra),  den  roten  {aruna),  den  hochroten  {vilohitä),  den  schwarz 
und  roten  {mlalohita)^.  "Sein  Bauch  ist  blauschwarz,  sein  liücken 
rot"  heisst  es  von  ihm  AV.  XV  1.  7.  Sonst  pflegt  die  blau- 
schwarze Farbe  auf  den  Hals  beschränkt  zu  sein,  vgl.  Mahidhara 
in  Anm.  1.  Darum  heisst  er  nilagriva  (TS.  IV  5.  i  h).  Aber 
sein  Hals  ist  nicht  ganz  schwarz,  sondern  nur  zum  Teil,  sonst 
weiss  (mlagflva  gitücantha,  ibid.  IV  5.  5  c)2.  Auf  den  (^ivaab- 
bildungen  ist  "the  left  side  of  the  neck  marked  with  the  blue 
scar,  caused  by  his  having  swallowed  the  poison  Kälaküta"  (Krishna 
Sastri  76,  77)3.  In  Ellorä  hat  ein  ^iva  gehörender  Höhlentem- 
pel seinen  Namen  Nilakantha  daher  bekommen,  dass  das  dortige 
Liüga  blaue  Streifen  zeigt  (Burgess  in  Fergusson  and  Burgess, 
Cave  Temples  of  India  443). 

Rot  wie  Eudra  ist  nun  auch  (^iva.  Man  nennt  ihn  im 
MBh.  vilohitä,  rohita,  rakta,  armia,  mlalohita'^.  Andere  Be- 
nennungen deuten,  wie  bei  Rudra,  auf  eine  rotbraune  oder 
schmutzigrote  Farbe:  pinga,  dhümra,  atidhümra,  h'siiapingala'\ 
Auf  den  Bildwerken  wird  (^iva  in  seinen  fürchterhchsten  For- 
men als  rot  dargestellt.  So  hat  Bhairava  in  seiner  gewöhnlichen 
Form  einen  rotgefärbten  Körper  (Krishna  Sastri  151)  und  Ma- 
häkäla  ist  nach  Ward  I  17  "a  smoke-coloured  boy  (vgl.  dhümra) 
clothed  in  red  garments". 

In    der    indischen    Vorstellung    hängt    die    rote    Farbe  aufs 


1  TS.  IV  5.  1  g— h;  8  b;  10  a,  1.  nllalohita  nach  Mahidhara  zu  VS.  XVI  47: 
"schAvarz  am  Halse  (kanthe),  sonst  rot".  Für  Rudras  schwarze  Farbe  vgl. 
"Nllarudra-Upanisad".  —  Eine  rote  Kuh  opfert  man  dem  Rudra,  wenn  man 
einen  Feind  vernichten  will.  Sie  gehört  dem  Rudra  auf  Grund  ihrer  roten 
Farbe  und  ist  wild  (TS.  II  1.  7,  2  vi.  7).  Die  roten  Streifen  im  Auge  werden 
zu  Rudra  in  Beziehung  gesetzt,  Brhadär.  Up.  II  2.  2. 

^  visabhaksanena  nllä  nllavarnä  grlvä  kanthaikadego  yasya  sa  nilagrlvah;  qitik 
gvetak  kantho  nilätiriktabhägo  yasya  gitikaiithah ;  giti  dhavalamecakau,  Mahidh.  zvi 
VS.  XVI  28.  gitikanfha  scheint  im  MBh.  schwarzhalsig  zu  bedeuten  (vgl.  BR. 
unter  dem  Worte).    Dies  ist  z.  B.  XII  342.  115  der  Fall. 

^  bei  der  Quirl img  des  Ozeans,  vgl.  z.  B.  MBh.  I  17  f.  So  erklärt  man 
gewöhnlich  diesen  Zug  (vgl.  sein  Epitheton  visakantha),  aber  auch  durch  andere 
Mythen,  s.  MBh.  XII  342.  26;  108  ff.  Auf  dieselbe  Eigentümlichkeit  seines  Aus- 
sehens bezieht  sich  die  Benennung  grlkantha. 

*  Mbh.  VII  80.  58;  VIII  33.  57,  59;  34.  52;  X  7.  6;  XII  284.  85,  135.  Er  hat 
auch  rote  Augen:  lohitäksa,  lohitäntargatädrsti,  XIII  17.  65;  XII  284.  141. 

6  MBh.  VIII  33.  59;  34.  52;  VII  80.  .58;  XII  284.  85;  XIII  17.  82,  133.  XU 
284.  135  wird  er  ausser  rohita,  rakta,  aruna  auch  nlla  und  krsna  benannt. 
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engste  mit  Tod,  Unglück  und  allem  Schrecklichem  zusammen. 
B-ot  sind  die  Kleider  des  zum  Tode  Verurteilten,  mit  rotem  Pul- 
ver wird  er  bestreut,  aus  roten  Blumen  besteht  der  Totenkranz. 
In  den  Jätakas  313  und  358  trägt  der  Scharfrichter  ein  rot- 
braunes Gewand  und  einen  roten  Kranz,  llotgekleidet,  mit  rot 
bemalter  Stirn  und  rot  gefärbten  Füssen  besteigt  die  Sati  den 
Scheiterhaufen.  Rote  Kopfbinden  und  rote  Kleider  der  Offizi- 
anten  sind  bei  Behexungszeremonien  die  Regel.  Ein  blutrotes 
Opfertier  wird  von  rot  beturbanten  Priestern  dargebracht,  wenn 
es  sich  um  Vernichtung  eines  Feindes  handelt  u.  s.  w.  ^  Es  ist 
schon  an  sich  wenig  wahrscheinlich,  dass  diese  Geltung  der 
roten  Farbe  als  einer  schreckenerregenden,  tocl-  und  unglücks- 
kündenden, auf  Rudra  zurückgehen  sollte  2,  wie  Pischel  (ZDMG. 
XL  120)  annahm,  und  es  wird  unmöglich,  die  Annahme  aufrecht 
zu  erhalten,  wenn  man  den,  wie  es  scheint,  bisher  kaum  beachteten 
Umstand  in  Betracht  zieht,  dass  die  rote  sowohl  als  die  blaue 
Farbe  gar  kein  Charakteristikum  für  Rudra  allein  sind,  sondern 
wie  so  viele  andere  Züge  mehreren  der  ihm  verwandten  Gott- 
heiten zukommen.  Yama  w4rd  an  einer  schon  angeführten  Stelle-^ 
der  Sävitri-Episode  als  ein  rotgekleideter  Mann  mit  roten  Augen  ^ 
dargestellt.  Wenn  Kali  ihre  Opfer  A^on  Menschen,  Pferden  etc. 
vom  Schlachtfelde  fortschleppt,  tritt  sie  in  Gestalt  einer  Frau 
von  finsterem  Aussehen,  rotbekränzt  und  rotgeschminkt,  ein  rotes 
Kleid  tragend,  mit  rotgefärbtem  Munde,  roten  Augen  u.  s.  w. 
auf  (oben  S.  267  Anni.  2).  Der  mit  Rudra  seinem  Ursprung  und 
Wesen  nach  so  nah  verwandte  Skanda  trägt  rote  Kleider,  sein 
Hahn  ist  rot  wie  das  Feuer  (MBh.  III  229.  2,  32  f.,  Hemädri 
bei  Krishna  Sastri  177).  Wenn  Civa  das  in  Gestalt  einer  Ga- 
zelle fliehende  Opfer  Daksas  verfolgt,  fällt  ihm  ein  Schweiss- 
tropfen  von  der  Stirn.  Daraus  entsteht  ein  fürchterliches  Wesen, 
Jvara,  Fieber,  Avelches  als  rotgekleidet,  mit  gesträubtem  Haar, 
von    schwarzer  Hautfarbe  etc.  beschrieben  ward  (MBh  XII  283. 


1  Vgl.  Zachaiii.e,  WZKM.  XVII  211  ff.  mit  Literatur.  Garbe,  Beiträge  zur 
ijid.  Kulturgescliiclite  159  (vgl.  164,  17.5);  Cai.axd,  Wunscliopfer  3  f. 

"  So  auch  Zachaiu.k  a.  a.  O.   211*. 

•■'  S.  46. 

*  Wie  Qiva  also.  Auch  die  Augen  der  Petas  sind  rötlich  (pingala),  Stede, 
Petavatthu  26,  ebenso  die  der  Boten  Yamas  (schwarzes  Aussehen,  rote  Augen, 
sträubende  Haare,  Falsboll,  lud.  Myth.   137). 
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40  f.).  Sitalä,  die  Pockengöttin  ^  und  Ganecajänini,  eine  Mani- 
festation der  Durgä,  sind  in  Rot  gekleidet  (Ward  I  174,  187). 
Auch  die  rote  und  blaue  Hautfarbe  Rudra-^ivas  hat  viele  Ent- 
sprechungen bei  nahestehenden  Gottheiten.  Durgä  wird  MBh. 
VI  23.  4,9  als  hapilä,  hrsnapingalä,  siidhümrähfi  dargestellt. 
Die  Dämonengöttinnen  (Mütter)  in  Skandas  Gefolge  sind  tämrüh^ 
iämravarnäh,  tämräksyah,  arimabhäh  (MBh.  IX  46.  3  2,  3  4  f.). 
Von  den  im  heutigen  Indien  verehrten  dämonischen  Göttinnen 
hat  Dhümrävat!  oder  Dhümra-Käli  einen  roten  Körper  und  trägt 
ein  rotes  Kleid  (Krishna  Sastri  213).  Eine  andere  Göttin  des- 
selben Typus,  Svasthävecini,  "is  of  scarlet  colour,  inspires  dread 
in  those  who  see  her,  dwells  amidst  corpses"  etc.  (ibid.).  Die; 
Saptamätrikäs  werden  gewöhnlich  als  rot  dargestellt  (ibid.  190  f.). 
Andere  ihrer  Mitschw^estern  sind  rot,  rotgekleidet,  haben  rote 
Augen,  rotes  Haar,  "glühend  wie  Feuer"  etc.  (ibid.  213,  216,. 
194).  Mänava-Käli,  eine  Form  der  Durgä,  ist  blau  (Ward  I  166). 
Ja,  Kalls  Name  bedeutet  ja  nichts  anderes  als  die  Schwarzblaue,- 
vgl.  Kala  als  Bezeichnung  (^ivas.  Eine  andere  Göttin  Trikantaki 
Devi  ist  sogar  dreifarbig,  wie  man  sich  ja  auch  Rudra  vorge- 
stellt zu  haben  scheint.  Sie  ist  schwarz  unterhalb  des  Nabels,, 
rot  zwischen  dem  Nabel  und  dem  Halse,  während  Hals  und  Ge- 
sicht weiss  sind  (ibid.  213).  Aber  die  Analogien  erstrecken  sich 
noch  viel  weiter.  Die  Gespenster  (Bhüts)  "are  represented  with 
small  thick  bodies,  of  a  red  colour,  with  pigtails  round  their 
heads,  horrible  faces  etc."  (Caldw^ell  bei  Ziegenbalg,  angeführt 
Crooke,  Enc.  of  Rel.  and  Eth.  IV  602  Sp.  2).  Der  Räksasa 
kommt  nach  dem  Glauben  der  Majhwärs  bei  Nacht  in  ''the 
shape  of  an  old  man  with  enormous  teeth,  brown  of  colour, 
with  black,  eatangled  hair  and  sometimes  swallows  his  victims" 
(Crooke,  PR.  I  233).  Unter  den  Dämonen  in  (^ivas  und  Skan- 
das Gefolge  haben  einige  rote  Glieder,  andere  schwarzblaue, 
andere  schwarzblauen  Hals  (mlaJcantha),  rote  Augen  u.  s.  w. 
(MBh.  X  7.  32;  IX  45.  los,  io9).  Dass  es  sich  hier  um  eine 
uralte  Vorstellungsweise  handelt,  kann  man  aus  RV.  I  133.  5 
sehen,  wo  der  Picäci  als  pigangahhrsti  bezeichnet  wird,  was  wohl 
doch  einen  rötlichen  Farbenton  angibt 2. 

^  Der    Name    bezeichnet    auch  die  Krankheit  selbst,  Jolly,  Medicin  94  f. 
'-'  Säyana    kommentiert  den  Ausdruck  Uadraldavania.     Für  die  Bedeutung 
von  pigaiKja,  vgl.  Charpextier,  Kleine  Beiträge  5^. 
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lliidra  und  seinesgleichen  verdanken  also  unzweifelhaft  die 
rote  —  wie  die  blaue  —  Farbe  ihrem  gemeinsamen  dämonischen 
Ursprung.  Damit  ist  indessen  keine  Erklärung  der  berührten 
Yorstellungsweise  gegeben.  Bedenken  wir  indessen,  dass  Rot 
in  Indien  jedenfalls,  und  zwar  seit  uralter  Zeit,  als  eine  unheim- 
liche, schreckenerregende,  mit  dem  Tode  nahe  zusammenhängen- 
de Farbe  gilt,  so  dürfen  wir  wohl  annehmen,  dass  die  rote 
Farbe  bei  Rudra  und  allen  jenen  mit  ihm  so  nahe  verwandten, 
grausigen,  mordsüchtigen,  blutdürstigen  und  leichenfressenden 
Gottheiten  eben  in  der  jetzt  erwähnten  Vorstellungsweise  ihren 
Ursprung  hat.  Dass  sie  als  ein  fürchterliches  Attribut  aufge- 
fasst  wurde,  kann  ja  nicht  bezweifelt  werden,  wie  sich  schon 
aus  mehreren  Beispielen  ergeben  hat.  Man  vergleiche  noch  AV. 
XV  1.  7  f.,  wo  von  ßudra  gesagt  w'ird:  "Blauschwarz  ist  sein 
Bauch,  E-ot  sein  Rücken.  Mit  dem  Blauschwarz  bedeckt  er  den 
Feind  und  Nebenbuhler,  mit  dem  Rot  trifft  er  den,  der  ihn 
hasst".  Blauschwarz  hat  in  dem  jetzt  angeführten  Belege  die- 
selbe schreckenerregende,  ungiücksverkündende  Bedeutung  wie 
Rot,  und  dies  ist  auch  sonst  der  Fall,  vgl.  Zachari^  a.  a.  0. 
222  f.  Sollte  die  blauschwarze  Farbe  Rudra-Civas  und  anderer 
verwandter  Gottheiten  etw'a  aus  ihrer  Eigenschaft  als  Leichen- 
dämonen zu  erklären  sein?  Analogien  bieten  sich  auf  europäischem 
Gebiete  dar,  besonders  wertvoll  deshalb,  weil  sie  einer  Gruj)pe 
urprimitiver  und  somit  sehr  alter  Vorstellungen  angehören.  Der 
Leichendämon  Eurynomos  auf  dem  Gemälde  Poh^gnots  in  der 
Lesche  zu  Delphi  war  nach  Pausanias'  Angabe  "von  einer  Farbe 
zwischen  dunkelblau  und  schwarz,  wäe  die  Fliegen  aussehen,  die 
sich  ans  Fleisch  setzen  ^ ;  er  zeigte  die  Zähne  und  sass  auf  einem 
Geierbalg"  (Pausanias,  ausgeführt  bei  Dieterich,  Nekyia  1  Aufl. 
47)1.  Die  nordische  Totengöttin  Hei  erkennt  man  nach  Gylfa- 
ginning,  Kap.  34,  daran,  dass  sie  halb  blauschwarz,  halb  von 
gewöhnlicher  Farbe,  gebeugten  Wuchses  und  schrecklich  anzu- 
sehen ist.  Man  vergleiche  den  Ausdruck  hlär  sem  Hei,  schwarz 
wie  Hei  (Belegstellen  bei  Fritzxer,  Ordbog  over  det  gamle 
norske  Sprog  I  779  f.).  Tatsächlich  sprechen  starke  Indizien  da- 
für, dass  die  blaue  Farbe  bei  Rudra-(^iva  und  anderen  indischen 

^  "Blauschwarz"  (fcö/i),  "vou  schwarzen  Fliegen  übersät",  "nach  Ver- 
wesung riechend"  sind  Attribute  der  Petas  im  Petav.,  Stede,  Petavatthu  23. 
Vgl.  die  blauen  Fliegen  als  Todesbotinnen,  oben  S.   254  Anm.  1. 
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Gottheiten  wirklich  nach  den  hier  angeführten  Analogien  zu 
deuten  ist.  Blau  ist  nämlich  in  den  indischen  Alamkäracästras 
die  Farbe  des  btbhatsarasa  und  des  Ekels  und  wird  als  eine  un- 
reine Farbe  angesehen,  so  dass  man  sich  waschen  muss,  wenn 
man  mit  ihr  in  Berührung  gekommen  ist^.  In  den  erwähnten 
Alamkäracästras  gilt  blau  als  die  Farbe  des  Mahäkäla.  Mahäkäla 
aber  ist  eine  Benennung  von  (^iva  als  Todesgott.  Wir  können 
also  annehmen,  dass  die  schwarzblaue  Farbe  auch  dem  Rudra- 
(^iva  wie  den  oben  erwähnten  Gottheiten  in  seiner  Eigenschaft 
als  Todesgott  zukommt  und  die  grausigsten  und  abstossendsten 
Seiten  seines  Wesens  symbolisiert^. 


1  Zachaele  a.  a.  O.   222  f. 

-  Vgl.  GüNTERT,  Kalypso  141.  Ähnlich  ist  wohl  die  unheimliche,  grün- 
lich-bleiche Farbe  des  Todesgottes  Yama  aufzufassen  (Leichenfarbe  ?).  Er  wird 
nach  Ward  als  "a  green  man  with  red  garments,  inflamed  eyes,  dreadful 
teeth"  etc.  dargestellt  (I  73;  "darkgreeu"  I  xxxi),  vgl.  die  Abbildung  bei  Crooke, 
PR.  II,  Vorsetzblatt. 


VIII.    Was  war  Rudras  ursprüngliches 
Wesen? 

Fassen  wir  die  vorhergehenden  Untersuchungen  zusammen, 
so  kann  das  Ergebnis  derselben  kurz  so  ausgedrückt  werden, 
dass  der  Rudra  der  jüngeren  vedischen  Überlieferung  kein  an- 
derer als  der  volkstümliche  Qiva  ist.  Zu  dieser  Annahme  be- 
rechtigt die  grosse  Ähnlichkeit,  die  sich  zwischen  den  beiden 
Göttern  nachweisen  lässt,  sowohl  hinsichtlich  ihrer  wesentlichen 
Eigenschaften  wie  betreffs  einer  Menge  charakteristischer  Ein- 
zelzüge, und  desgleichen  Rudra-Civas  Charakter  als  Yolksgott, 
wenn  wir  den  zähen  Konservatismus  in  Betracht  ziehen,  der 
jeden  echten  Volksglauben  und  nicht  am  wenigsten  den  indi- 
schen kennzeichnet,  und  der  in  diesem  speziellen  Falle  dafür 
spricht,  dass  das  volkstümliche  Civabild  im  wesentlichen  uralte 
Züge  zeigt.  Hier  stellt  sich  nun  ungesucht  die  Frage  ein:  Haben 
wir  in  diesem  ßudra  des  jüngeren  vedischen  und  des  nach- 
vedischen  Volksglaubens  die  älteste  Gestalt  des  Gottes  vor  uns, 
repräsentiert  er  seinen  wesentlichen  Zügen  nach  die  ursprüng- 
liche Vorstellung  von  Rudra?  Wichtige  Umstände  scheinen 
entschieden  für  eine  solche  Annahme  zu  sprechen.  Etwas  Primi- 
tiveres und  Urwüchsigeres  als  die  von  idealisierenden  Einflüssen 
unberührte  Rudra-Qivagestalt  lässt  sich  ja  in  der  Tat  nicht  denken, 
und  zugleich  deutet  das  Vorhandensein  mehrerer  Gottheiten 
desselben  Grundcharakters  darauf  hin,  dass  wir  hier  einen  ur- 
alten volkstümlichen  Gottestypus  vor  uns  haben.  Die  oben  a\d'- 
geworfene  Frage  nach  Rudras  ursprünglichem  Wesen  scheint 
also  unnötig  und  wäre  m.  E.  auch  wenig  angebracht,  müssten  wir 
nicht  auch  das  Rudrabild  des  RV.  in  Betracht  ziehen.  Denn 
es  lässt  sich  nicht  leugnen,  dass  dieses  Bild  in  wichtigen  Zügen 
von  dem  der  jüngeren  Texte  abweicht.  Worin  die  Verschieden- 
heit besteht,  haben  wir  schon  gesehen.  Im  RV.  ist  Rudra  einer 
der    Himmlischen,    vom    Himmel    Ivommt  er  zusammen   mit  den 
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Maruts  zum  Opfer  herab,  vom  Himmel  sendet  er  seine  tötenden 
Pfeile  über  Menschen  und  Tiere.  In  den  späteren  Texten  da- 
gegen gehört  er  ganz  und  gar  der  unteren  Götterwelt  an^.  Man 
darf  die  berührte  Verschiedenheit  nicht  abschwächen.  Der  fell- 
gekleidete, wilde  Jäger,  dem  man  beim  Traiyambakahoma  auf 
einem  Kreuzweg,  dem  Saimnelplatz  der  Geister  und  Gespenster, 
Opfer  darbringt,  ist  nicht  der  coeleste  lludra  des  IW.^  Sein 
Aussehen  wird  von  den  Texten  gleich  dem  anderer  dämonischer 
Götter  als  finster  und  schreckenerregend  beschrieben,  während  der 
liY.  an  mehreren  Stellen  von  ßudras  äusserer  Erscheinung  als 
von  einer  lichten  und  strahlenden  redet.  Sein  Gefolge  besteht 
aus  dämonischen  und  gespenstischen  Wesen,  Bliütas  und  Schlan- 
gen, während  er  im  ßV.  von  der  glänzenden  Kriegerschar  der 
Maruts  begleitet  wird.  Leider  treten  Rudras  Züge  im  RV.  allzu 
undeutlich  hervor,  um  einen  eingehenderen  Vergleich  zwischen 
den  beiden  Entwicklungsphasen  des  Gottes  zu  gestatten.  Doch 
dürfte  pian  wohl  nicht  zu  weit  gehen,  wenn  man  den  rigve- 
dischen  Rudra  auch  von  jenen  im  vorhergehenden  Abschnitt 
berührten,  abstossenden  und  unreinen  Eigenschaften  —  dem 
Blutdurst  und  den  kannibalischen  Neigungen  —  freispricht, 
die  bei  dem  jüngeren  Rudra-Civatypus  einen  so  stark  hervortre- 
tenden Grundzug  bilden.  Sie  scheinen  sich  wenigsten  mit  der 
Eigenschaft  Rudras  als  eines  Himmelgottes  schlecht  zu  ver- 
tragen. 

Der  RV.,  unsere  älteste  Quelle,  kennt  also  Rudra  in  einer 
wesentlich  anderen  Gestalt  als  die  jüngeren  Texte.  Dass  hier 
ein  Problem  vorliegt,  ist  klar.  Welcher  der  beiden  Typen  ist 
der  ursprünglichere?  Der  rigvedische,  auf  Grund  des  hohen 
Alters  der  Quelle,  und  der  spätvedische  dann  als  eine  sekun- 
däre, von  der  Grundkonzeption  wesentlich  abweichende  Ent- 
wicklungsphase aufzufassen?  Oder  der  spätvedische?  Und  wenn 
es  sich  nachweisen  lässt,  dass  der  eine  der  erwähnten  Typen  in 

^  Rudra  hat  zwar  auch  hier  seinen  Himmel,  aber  dieser  ist  in  den  nörd- 
lichen Bergen,  nicht  über  den  Wolken,  -wie  derjenige  der  anderen  vedischen 
(jötter,  gelegen. 

*  Vgl.  Hopkins,  The  Religions  of  India  1941;  "Here  (d.  h.  im  Cat.  Br.  II 
<i.  2,  7)  Rudra  (compare  Civa  and  Hekate  of  the  crossroads)  is  said  to  go  upon 
'crossroads'  —  one  of  the  new  teachings  since  the  time  of  the  Rig  Veda. 
Rudra's  sist«*r,  Ambikä,  ib.  1),  is  another  new  creation,  the  genius  of  autumnal 
sickness". 
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seinen  wesentlichen  Zügen  der  xirsprünglichen  Vorstellung  von 
Iludra  entspricht  oder  näher  steht,  wie  ist  dann  der  andere 
zu  erklären?  Ehe  wir  es  versuchen,  die  aufgestellten  Fragen 
zu  beantworten,  wollen  wir  ein  kurzes  Referat  der  verschiedenen 
Auffassungen  geben,  welche  betreffs  des  ursprünglichen  Wesens 
lludras  geäussert  worden  sind.  Es  wird  sich  zeigen,  wie  in 
diesen  Auffassungen  sich  der  berührte  Gegensatz  zwischen  der 
rigvedischen  und  der  spätvedischen  bzw.  epischen  Entwick- 
lungsphase des  Gottes  geltend  macht. 

Die  meisten  Forscher  haben  Iludra  als  einen  Sturmgott 
("thunderstormgod")  gedeutete  Diese  Auffassung  Avurde  schon 
von  Weber,  I.St.  II  (1853)  19  ff.,  im  Anschluss  an  eine  Be- 
handlung des  Qatarudriyakapitels  im  YV.  vertreten  2,  Die  epische 
Qivagestalt  repräsentiere  eine  Zusammenschmelzung  von  ßudra 
und  Agni,  die  schon  im  Qatarudri^^a  stattgefunden  habe,  so  dass 
die  Epitheta,  welche  dem  Rudra  dort  beigelegt  werden,  teils  auf 
ihn  selbst,  teils  auf  Agni  zurückzuführen  seien  3,  Dieselbe 
Deutung  des  Sturmes,  besonders  des  Gewittersturmes,  als  der 
elementaren  Grundlage  der  Eudrakonzeption  4  geben  auch  Kuhn, 
Kuhns  Zeitschr.  III  (1854)  335,  Herabkunft  des  F.  (1859)  202; 
■Grohmann,  Apollo-Smintheus  (1862),  Kuhns  Zeitschr.  X  (1860) 
271  ff.5;  Whitney,  JAOS.  III  (1863)  318  ff.;  Lassen,  Ind.  Alter- 
tumskunde I  (2  Ausg.  1866)  901  f.,  924;  Ludwig,  der  Rgveda 
III  (1878)  320  ff. 6;  Barth,  Les  Religions  de  l'Inde  (1879)  p. 
25  f.  und  Journal  des  Savants  1896  p.  398^  (etwas  weniger  be- 
stimmt, vgl.  p.  399);  Kaegi,  Der  Rigveda  (1881)  55;  v.  Schr(eder, 
Indiens  Literatur  und  Cultur  (1887)  66,  341  ff.;  Monier  Williams, 
Brähmanism    and    Hindviism    (1891)    75  f.;    Hardy,  Ved.-Brahm. 

'  Die  "hergebrachte  Deutung",  Oldenberg,  Eel.  d.  Veda  221. 

■^  Rudras  Name    bedeute   der  Heulende  und  bezeichne  ihn  als  Sturmgott. 

»  Vgl.  oben  S.  245. 

*  Über  diese  Auffassung  von  Kudra  s.  oben  S.   11  ff. 

®  Nahe  kommt  demselben  Standpunkt  Leo,  Gesch.  des  deutsch.  Volkes  I 
(1854)  27  ff.  Rudra  ist  "der  Wolkenhimmel  unter  dem  blauen  Himmelsge- 
wölbe", der  den  Regen  spendet  und  die  Stürme  entsendet.  Die  Naturerschütte- 
rung, die  der  Wolkenhimmel  veranlasst,  ist  die  Grundlage  der  Vorstellung  von 
Rudras  Lebensäusserimgen"  (133). 

"  "Wir  vermviten,  dass  Dyäus  sich  in  die  Gestalten  Variina  und  Rudra 
spaltete;  letzterer  stellt  die  elementare  Seite  dar,  ersterer  die  geistige  und  mo- 
ralische".    Rudra  ist  Sturmgott. 

'  Anzeige  von  Oi.üenbergs  Rel.  d.  Veda,  1.  Ausg.   1894. 
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Periode  (1893)  83;  Deussen,  Allg.  Geschichte  der  Philosophie  I 
1  (1894)  p.  87;  Sechzig  Upanishad's  (1897)  730.  Von  jetzt  le- 
benden Indologen  Bloomfield,  AJPh.  XII  (1891)  429;  Hopkins, 
JAOS.  XVI  (1894)  Proc.  CL  ff.,  The  Religions  of  India  (1895) 
99;  Macdonell,  JRAS.  1895  p.  956  und  unverändert  VM.  (1897) 
76  f.  und  JRAS.   1900  pp.  383  f. 

Alle  erwähnten  Forscher  legen  ihrer  Auffassung  von  Rudras 
Wesen  die  Rigvedaüberlieferung  zu  gründe.  So  auch  Bergaigne, 
La  Rel.  Ved.  III  (1883)  31 — 36,  der  indessen  im  rigvedischen 
Rudra  nicht  einen  Windgott,  sondern  eine  Form  von  "le  pere 
Celeste"  sieht,  vgl.  für  diesen  Göttertypus  besonders  III  1  ff. 
Vom  RV.  geht  auch  Siecke  aus,  der  in  einem  längeren  Aufsatz. 
Arch.  f.  Religion swiss.  I  113 — '151,  209 — 259,  den  Ausgangspunkt 
der  Rudravorstellung  zu  finden  sucht.  Für  Stecke  wird  Rudra 
gleich  vielen  anderen  Gottheiten  ein  Lichtwesen  mit  der  Sonne 
oder  dem  Monde,  wahrscheinlich  dem  Monde,  als  physischem 
Substrat.  Vom  RV.  als  "sicherem  Ausgangs-  und  Stützpunkt" 
(251)  aus  sucht  er  sodann  auch  die  Rudragestalt  des  AV.  und 
YV.  zu  verstehen. 

Oldexberg  ist  der  erste,  der  (in  seiner  Rel.  d.  Veda  1  Ausg. 
1894  pp.  216  ff.)  für  seine  Deutung  von  Rudra  der  späteren 
vedischen  Überlieferung  einen  breiteren  Raum  gegeben  hat.  "Das 
Bild,  das  hier  aus  den  jüngeren  vedischen  Texten  zu  gewinnen 
ist,  zu  dem  wir  uns  jetzt  Avenden,  zeigt  sicher  im  "Wesentlichen 
uralte  Züge;  in  den  Besonderheiten  der  Überlieferung  allein  liegt 
es,  wenn  sich  diese  Züge  in  der  ältesten  Hymnensammlung  M-eniger 
deutlich  ausprägen"  (217).  Oldenberg  formt  auch  sein  Bild  von 
Rudra  aus  Material,  das  er  diesen  Texten  entnimmt.  Rudra 
entstammt  durchaus  der  niederen  Mythologie  und  ist  den  er- 
habenen himmlischen  Mächten  gegenüber  ein  Fremdling.  Von 
denjenigen  Zügen,  die  mit  Notwendigkeit  zu  dem  Bild  eines 
Sturmgottes  gehören,  zeigt  Rudra  keinen  i.  "Fester  und  tiefer 
als  die  Beziehung  auf  Wind  und  Wetter  scheint  in  Rudras 
Wesen  diejenige  auf  Berge  und  Wälder  sowie  seine  schäd- 
liche, krankheitsbringende  Macht  begründet  zu  sein."  Und  0. 
erkennt  in  Rudras  Bild  die  Züge  eines  Berg-  und  Waldgottes 
und    deutet    ihn    als   einen  Verwandten  der  europäischen  Faune 


'  V^l.  oben  S.   11  Anni.  2. 
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und  Silvane,  Walclmänner,  wilden  Leute,  Fanggen  u.  s.  w.i  In 
der  2.  Ausg.  seiner  Arbeit  behauptet  er  indessen  diesen  Stand- 
punkt nicht  mehr  mit  Bestimmtheit.  Den  Einwand  Hopkins'  ^ 
und  HiLLEBRANDTS  (VM.  200),  dass  seine  Auffassung  im  Wider- 
spruch zum  UV.  "unserem  ältesten  Texte"  (Hillebrandt)  steht, 
wo  Rudra  "der  Asura  des  grossen  Himmels",  '-des  Himmels 
roter  Eber"  etc.  heisse  und  nichts  von  seiner  Beziehung  zu 
Bergen  und  Wäldern  gesagt  sei,  findet  er  zw-ar  nicht  entschei- 
dend, wenn  man  den  Charakter  der  Quellen  in  Betracht  zieht, 
sowie  er  auch  bezweifelt,  dass  diejenigen  Züge  in  E-udras  Wesen,, 
welche  er  selbst  in  den  Vordergrund  gestellt  hat,  späteren  Ur- 
sprungs wären  als  R-udras  Beziehung  zum  Himmel  im  ßV.  Aber 
er  räumt  doch  die  Möglichkeit  ein,  "dass  sie  nur  neben  anderen 
ihre  Grültigkeit  haben",  und  obgleich  er  offenbar  immer  noch 
entschieden  zu  seiner  früher  gebildeten  Auffassung  von  Rudras 
Vv'esen  neigt  (vgl.  223 — 224),  sieht  er  es  als  "für  den  gegen- 
wärtigen Stand  unseres  AVissens  geboten''  an,  "dabei  haltzu- 
machen, dass  sich  als  Grundvorstellung  im  Wesen  Rudras  die 
eines  Entsenders  von  Seuchen  aus  unbegreiflicher  Ferne  über 
Menschen  und  Vieh  herauszustellen  scheint".  Da  dieser  Zug 
den  Rudra  ebenso  sehr  in  allen  den  vedischen  Quellen  kenn- 
zeichnet, hat  Oldenberg  also  das  eigentliche  Problem  offen  ge- 
lassen: die  Schwierigkeit,  die  rigvedische  und  die  in  den  jünge- 
ren vedischen  Texten  erscheinende  Entwicklungsphase  des  Gottes 
mit  einander  in  Übereinstimmung  zu  bringen.  Diese  Schwierig- 
keit sowie  die  verschiedene  Bedeutung,  welche  man  für  die  Beant- 
wortung der  Frage  nach  Rudras  eigentlichem  Wesen  der  RV.-Über- 
lieferung  einerseits  und  der  späteren  Überlieferung  andrerseits 
beimisst,  kommt  durch  Hopkins  Kritik  von  Oldenbergs  angeführter 
Arbeit  (im  JRAS.  XVI  cxlv  ff.)  zum  Vorschein.  Hopkins  fragt,  wie 
Oldenberg,  "who  interprets  Rudra  as  an  Cid  Man  of  the  Moun- 
tains without  any  celestial  attributes"  die  Tatsache  erklären  wolle j. 
dass  Rudra  doch  im  RV.  offenbar  coeleste  Attribute  besitzt.    "He 


1  WiNTERNiTz  stimmt  Inclog.  Anz.  VIII  38  ausdrücklich  der  Auffassung 
Oldenbebgs  zu,  mit  weiterer  Begründung.  Ebenso  wohl  auch  Pischel  —  wenig- 
stens z.  T.  —  in  seiner  Anzeige  von  Oldenbebgs  angeführter  Arbeit  GGA.  1895 
,pp.  150  f.  ("seine  Zeichnung  des  Eudra  ist  vollkommen  richtig".  Doch  will  er 
in  ihm  nicht  ein  Wesen  der  niederen  Mythologie  sehen). 

'  S.  \niten. 
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does  not  even  alliide  to  it.  He  wanders  off  to  Brähmanas  and 
Sütras  to  explain  tlie  'mountain-nature'  and  the  medicines  ol 
this  lightning-god  of  the  sky,  and  to  Interpret  his  bolt  as  wind, 
tili,  after  one  page  devoted  to  Rudra  in  the  Rig-Veda,  and  six 
to  the  later  Kudra,  he  comes  to  this  result".  Und  mit  Rück- 
sicht auf  das  deutliche  Zeugnis  des  RV.,  in  dem  keine  Andeu- 
tung einer  Beziehung  Rudras  zu  den  Bergen  vorkommt,  beharrt 
H.  dabei,  "that  to  represent  Rudra  as  an  original  Old  Man  of 
the  Mountains,  portrayed  in  his  primitive  nature  in  later  texts. 
and  in  a  secondary  nature  in  the  Rig-Veda,  is  unhistorical".  — 
"Can,  in  any  circumstances,  this,  the  Rik  view,  be  calmly 
shoved  overboard  and  the  'true  interpretation'  of  Rudra  be  one 
based  on  later  texts,  where  the  earthly  pestgods  of  the  un- 
Aryan  peoples  have  crept  in  and  coalesced  with  the  Vedic  cele- 
stial  'pest  and  healing'  god?"  Damit  deutet  Hopkins  auch  an, 
wie  er  sich  die  Entwicklung  des  Rudratypus  von  seiner  rigve- 
dischen  zu  seiner  später  erscheinenden  Phase  denkt  ^  und  er 
formuliert  sein  Endurteil:  "In  a  word,  Rudra  as  a  lightning  and 
medicine  god  remains  a  thunder-storm  god  in  strict  accordance 
with  the  dogmas  of  the  Vedic  poets.  One  may  indulge  in  any 
speculation  as  to  his  pre- Vedic  nature  without  affecting  the  Rig- 
Vedic  conception  of  him ;  and  one  may  interpret  the  later  Carva- 
Bhava-Civa  mixture  as  one  chooses,  but  the  Vedic  Rudra  is  not 
this  conglomerate". 

Auch  HiLLEBRANDT  hat  bei  seinem  Versuch,  Rudras  Wesen 
zu  bestimmen,  das  spätvedische  Material  in  voller  Ausdehnung 
ausgebeutet  (VM.  II  181  ff.).  Indem  er  von  der  Doppelheit  in 
Rudras  Wesen,  seiner  Eigenart,  Vernichter  und  Schöpfer  zugleich 
zu  sein,  ausgeht  und  gestützt  auf  die  Beziehung  Rudras  zum 
Herbst,  die  er  im  Ritual  und  in  gewissen  Ausdrücken  angedeutet 
findet,  weiter  auf  seinen  Namen  —  rudra  =  rot  —  und  vor  allem 
auf  die  in  den  späteren  vedischen  Texten  oft  wiederkehrende 
Deutung  Rudras  als  einer  Form  Aojnis,  sieht  H.  in  Rudra  "einen 
Gott  der  Schrecken  des  tropischen  Klimas  vom  Beginn  der 
heissen  Zeit  an  bis  zum  Übergang  zum  Herbst"  (191 — 196,  207) 

^  Vgl.  aiicli  Ausdrücke  wie  den  folgenden:  "We  are  far  from  denying  the 
possibility  of  such  an  origia  —  wie  Oi.uenberg  es  annimmt  —  for  mach  in 
ßudra's  later  nature,  for  Eudra  in  the  later  age  is  Civa,  the  folk-god",  und 
unten  im  Texte. 
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Diese  Auffassung  steht  nach  H.  nicht  im  Widerspruch  zum  KV.^ 
aber  man  kann  doch  eine  Verschiedenheit  zwischen  dieser  Quelle 
und  der  späteren  Zeit  nicht  verkennen  (200  f.).  Sicher  ist, 
dass  Rudra  von  Haus  aus  kein  Gott  der  Berge  und  Wälder  war, 
und  es  findet  sich  kein  Beweis,  dass  er  '*aus  einem  Dämon  der 
niederen  Mythologie  zu  einem  Grott  emporgestiegen  sei"  (198  f., 
207).  Der  RV.,  unser  ältester  Text,  verbindet  ihn  ausdrücklich 
mit  dem  Himmel,  und  weder  der  RY.  noch  der  AV,  nennt  ihn 
jemals  einen  Bergesfürsten.  Auch  für  H.  ist  also  das  Rudrabild 
des  RY.  entscheidend  für  die  Frage,  ob  Rudra  ursprünglich  ein 
coelester  Gott  oder  ein  Wesen  der  niederen  Mythologie  gewesen 
sei.  Seine  Beziehung  zu  den  Bergen  und  Wäldern  dürfte  dem- 
nach erst  auf  dem  Wege  der  späteren  Entwicklung,  sei  es  selb- 
ständig sei  es  durch  Yerschmelzung  mit  anderen  Wesen  hinzu- 
gekommen sein.  "Sobald  man  ihn  auf  der  Erde  zu  lokalisieren 
anfing,  bewirkten  es  die  fürchterlichen  Eigenschaften  des  Gottes, 
dass  man  ihn  ausserhalb  der  Grenzen  des  Dorfes  nach  der  Wild- 
nis verwies"  (200)^,  Ygl.  auch  207  f.,  wo  H.  die  Frage  aufwirft, 
ob  nicht  Rudra  ein  Sternbild  war,  dessen  Aufgang  eine  gewisse 
Periode  der  Jahres  einleitete.  Auch  nach  Hillebrandt  tritt  also 
Rudra  im  RY.  in  einer  ursprünglicheren  Gestalt  hervor  als  in 
den  jüngeren  Texten.  —  Hillebrandt  hat  auch  später  an  seiner 
Auffassung  von  Rudra  festgehalten,  aber  glaubt  damit  nicht, 
sein  ursprüngliches  Wesen  gefunden  zu  haben.  "Er  ist  in  seinem 
ursprünglichen  Wesen  unerkannt"  2. 

Andere  Wege  als  die  angeführten  Yerfasser  geht  v.  Sckrceder 
(WZKM.  IX,  1895,  pp.  233  ff.;  unverändert  Mysterium  und  Mimus 
im  RY.  1908  p.  19,  121  f.),  der  in  Rudra  den  Führer  des  im 
Wind  und  Sturm  einherziehenden  Seelenheeres  sah,  den  indi- 
schen Ableger  eines  indogermanischen  Göttertypus,  der  auf  euro- 

1  Vgl.  aucli  204,  206  f.,  wo  die  Unbekanntschaft  des  RV.  mit  den  vielen 
Benennungen  von  Rudra,  die  in  der  jüngeren  Literatur  erscheinen,  als  "ein 
fast  untrügliches  Zeichen  mythologischer  Gebietserweiterung  über  den  An- 
schauungskreis der  rigvedischen  Dichter  hinaus  gedeutet  wird".  '  "Wir  werden 
daher  mit  gutem  Griuide  annehmen  dürfen,  dass  jene  Namen  ein  Produkt 
späterer  Entwicklung  oder  vorsichtiger  ausgedrückt,  nicht-rgvedischer  Herkunft 
sind.  Mit  der  allmählichen  Ausbreitung  der  rgvedischen  Stämme  und  ihrer 
Verbindung  mit  andern  arischen  und  unarischen  Bewohnern  Indiens  werden 
auch  ihre  Götter  in  Namen  und  Gestalt  gewachsen  sein". 

^  VM.,  Kleine  Ausg.  (mir  nicht  zugänglich),  Lieder  d.  Rgveda  (1913)  p.  94. 
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päischem  Religionsgebiete  durch  Gestalten  wie  Odin- Wodan, 
Dionysos  und  Mars  vertreten  ist.  Er  stützt  diese  Auffassung 
u.  a.  auf  Rudras  alte  Beziehung  zu  den  Maruts,  die  ihrem 
ei2"entlichen  Wesen  nach  als  Seelen  Verstorbener  gedeutet  wer- 
den^  und  auf  seine  in  den  jüngeren  Texten  immer  deutlicher 
hervortretende  Eigenschaft  als  Todesgott  2.  Andere  Züge  im 
Wesen  und  Kulte  des  Gottes,  z.  B  seine  Eigenschaft  als  Zeu- 
gungs-  und  Fruchtbarkeitsgott  und  die  nach  v.  Schrceder  damit 
zusammenhängenden  Riten  werden  aus  seinem  erwähnten  Grund- 
charakter erklärt.  Dieselbe  Auffassung  vertrat  Charpentier  in 
seinem  Aufsatze  "Über  Rudra-Qiva"  in  der  WZKM.  XXIII  (1909) 
151  ff,  und  K.  F.  Johansson,  Nordisk  Familjebok,  Art.  Rudra, 
und  in  seiner  x4.rbeit  "Über  die  altind.  Göttin  Dhisanä  und  Ver- 
wandtes" (1917)  pp.  88,  92  3. 

Man  muss  Hopkins  und  Hillebrandt  Recht  geben,  wenn 
sie,  wie  schon  erwähnt,  sich  gegen  die  Art  und  Weise  verwahren, 
in  der  Oldenberg  die  Frage  nach  Rudras  ursprünglichem  Wesen 
löst.  Der  RV.  gibt  ein  wesentlich  anderes  Bild  von  Rudra  als 
die  spätere  Literatur,  und  in  diesem  Widerspruch  liegt  ein  Pro- 
blem, das  nicht  ohne  weiteres  beiseite  geschoben  werden  darf. 
Doch  scheint  es  mir,  dass  die  beiden  erwähnten  Forscher  sowohl 
in  ihrer  Kritik  von  0.  wie  in  ihrer  eigenen  Stellungsnahme  ihre 
Auffassung  allzu  sehr  an  das  Rudrabild  des  RV.  gebunden 
haben.  Denn  es  braucht  doch  kaum  hervorgehoben  zu  werden, 
dass  die  Frage,  ob  der  rigvedische  oder  der  später  auftretende 
Rudratypus  die  ursprünglichere  Entwicklungsphase  vertritt,  kei- 
neswegs, wie  sowohl  Hopkins  als  auch  Hillebrandt  anzunehmen 
geneigt  scheinen,  mit  dem  hohen  Alter  des  RV.  entschieden 
ist.  Direkt  wissen  wir  aus  den  Quellen  nicht  mehr,  als  dass 
Rudra  in  rigvedischer  Zeit  für  die  Vorstellung  gewisser  Kreise 
das  Aussehen  gehabt  hat,  unter  dem  er  in  der  Hymnensamm- 
lung auftritt  und  dass  er  in  der  jüngeren  Überlieferung  in  einer 
Avesentlich  anderen  Gestalt  erscheint,  nicht  aber,  dass  diese  Ent- 
wicklungsphase   eine    direkte    Fortsetzung    der  rigvedischen  be- 

*  Nach  Kuhns  Etymologie  des  Wortes  aus  Wurzel  »ir,  sterben. 

'  Die  Bhütas  sind  Totengeister. 

^  Kudra  ist  "der  ursprüngliche  anführer  der  toten  seelen".  "Odinii  uad 
Rudra  sind  am  meisten  verwandte  Konceptionen,  d.  h.  sie  sind  aus  derselben 
Grundanschauung  entstanden,  wie  weit  auch  ihre  Sonderentwicklungen  avis- 
einander  s:eo:ano;en  sind." 
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zeichnet  und  also  jünger  sein  muss.  Denn  diese  Annahme  geht  von 
der  Voraussetzung-  aus,  dass  das  ßudrabild  der  rigvedischen  Dich- 
ter auch  dasjenige  der  übrigen  vedischen  Kreise  gewesen  Aväre, 
was  keineswegs  selbstverständhch  ist.  Wir  haben  vielmehr  allen 
Anlass,  mit  der  Möglichkeit  zu  rechnen,  dass  die  religiöse  Vor- 
stellungsweise der  breiteren  Volksschichten,  also  auch  ihre  Auf- 
fassung von  den  Göttern,  von  derjenigen  der  geschlossenen  prie- 
sterlichen Kreise  wesentlich  verschieden  war.  Die  Fragestellung, 
die,  von  dem  ausgehend,  was  Avir  aus  den  vedischen  Texten  von 
ßudra  wissen,  das  vorliegende  Problem  allseitig  wiedergeben  will, 
müsste  also  die  folgende  sein:  welcher  der  beiden  Rudratypen,  der 
rigvedische  oder  derjenige  der  späteren  Texte,  ist  der  ursprüng- 
lichere? Und  wenn  grössere  Ursprünglichkeit  sich  für  den  einen 
dieser  Typen  nacliAveisen  lässt,  wie  ist  der  andere  zu  erklären? 
"Wenn  man  von  der  Annahme  ausgeht,  dass  ßudra  in  seiner 
rigvedischen  Gestalt  eine  ältere  Phase  in  der  Entwicklung  des 
Gottes  darstellt,  von  welcher  also  der  spätvedische  Typus  erst 
abgeleitet  werden  muss,  wie  will  man  sich  diese  E^ntwicklung 
denken?  In  den  Epen  und  Puränas  sowohl  Avie  in  den  ältesten 
nachrigvedischen  Texten  tritt  Rudra  durchgehend  in  seiner 
späteren  Gestalt  auf,  mit  ihren  bemerkenswert  hervortretenden 
individuellen  Zügen,  fest  gewurzelt  in  dem  neuen  Milieu.  Denn 
neu  muss  man  dieses  Milieu  nennen,  mit  einem  coelesten  Gott, 
wie  dem  Rudra  des  RV.,  lässt  es  sich  nicht  vereinen.  Der 
Gott  ist  vom  Himmel  zur  Erde  degradiert  worden  und  erfuhr 
dabei  diese  Verwandlung  zu  seiner  späteren  Gestalt.  Aber 
wann  fing  man  an,  ihn  auf  der  Erde  zu  lokalisieren  —  wie  Hille- 
BRAKDT  dies  ausdrückt  —  und  wie  ist  es  geschehen?  Man  kann 
auf  diese  Frage  kaum  eine  andere  Antwort  finden,  als  dass 
Rudra  in  der  uns  unbekannten  Zeit  zwischen  dem  Rigveda  und 
der  jüngeren  vedischen  Literatur  stark  unter  die  Einwirkung 
volkstümlicher  Kreise  gekommen  ist,  die  mit  ihm  ihre  Vorstel- 
lungen von  Gottheiten  des  gleichen  Wesens  wie  Civa  und  Durgä 
verbanden  und  ihm  so  ein  wesentlich  anderes  Gepräge  auf- 
drückten. Dies  wäre  wohl  dann  am  ehesten  in  der  Weise  ge- 
schehen, dass  Rudra  schlechtweg  mit  solchen  Gottheiten  zusam- 
men peschmolzen  wäre  und  während  dieses  Prozesses  selbst  eine 
successive  Metamorphose  durchgegangen  wäre,  bis  er  schliess- 
lich als  der  spätvedische    Volksgott    dasteht.     Dies  scheint  Hör- 
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KiNS'  Auffassung  von  dem  Entwicklungsgange  zu  sein,  und  auch 
HiLLEBRANDT  deutet  einen  solchen  als  denkbar  an.  —  Eine  derartige 
Entwicklungshypothese  lässt  sich  nun  freilich  aufstellen,  wenn 
das  Bedürfnis  sie  erfordert,  und  scheint  an  sich  annehmbar,  hat 
aber  bei  einem  näheren  Nachdenken  kaum  die  Wahrscheinlich- 
keit für  sich.  Es  erscheint  sehr  fraglich,  ob  sie  sich  überhaupt 
verteidigen  lässt.  Ohne  Zweifel  war  Rudra  schon  zur  rigve- 
dischen  Zeit  eine  Gestalt  mit  scharf  ausgeprägter  Individualität 
und  von  höchst  ansehnlichen  Dimensionen,  und  hier  stösst  die 
versuchsweise  aufgestellte  Hypothese  auf  die  erste  Schwierigkeit. 
Denn  man  versteht  nicht,  warum  dieser  Gott  in  dem  skizzierten 
Amalgamierungsprozesse  sich  seiner  ursprünglichen,  im  RV.  zum 
Vorschein  kommenden  Eigenart  so  vollständig  hat  entäussern 
können,  dass  das  Ergebnis  derselben  eine  Gestalt  von  ganz  den- 
selben Grundzügen  wie  die  späteren  indischen  Yolksgottheiten 
eines  gewissen  Typus  wurde  —  und  zwar  um  so  weniger,  als 
die  Zentralfigur  in  diesem  Prozesse  ja  Eudra  selbst  gewesen 
sein  muss,  was  daraus  ersichtlich  ist,  dass  der  neue  Gott  seinen 
Namen  trägt  und  trotz  seinen  abweichenden  Zügen  mit  dem 
rigvedischen  ßudra  durchaus  identisch  ist.  Und  noch  eigen- 
tümlicher erscheint  die  Sache,  wenn  man  den  Umstand  in  Be- 
tracht zieht,  dass  die  jüngere  vedische  Literatur  nicht  den  Volks- 
glauben jener  Periode,  sondern,  wie  der  ßV.,  die  priesterlichen 
Anschauungen  zum  Ausdruck  bringt.  Man  erwartet,  wenigstens 
in  den  brahmanisehen  Kreisen  mit  ihren  alten,  auf  den  RV. 
zurückgehenden  Überlieferungen  und  ihrer  Exklusivität  gegen- 
über dem  Volksglauben  die  ursprünglichen  Züge  des  Gottes 
bewahrt  zu  finden,  wenn  sie  auch  dem  Bewusstsein  des  Volkes 
entschwunden  waren.  Es  lässt  sich  auch  gegen  die  hier  vor- 
geführte Auffassung  von  der  Entstehung  des  jüngeren  ßudra- 
typus  der  Einwand  geltend  machen,  dass  sich  gar  keine  Spuren 
einer  solchen  Entwicklung  nachweisen  lassen.  Man  könnte  zwar 
solche  Spuren  in  gewissen  neuen  Namen  ßudras  entdecken,  die 
ursprünglich  von  ihm  verschiedene,  selbständige  Göttergestalten 
bezeichneten.  Dies  scheinen  Hopkins  sowohl  wie  Hillebrandt 
annehmen  zu  wollen.  Die  einzigen  Namen,  die  dabei  in  Be- 
tracht kommen  könnten,  sind  Bhava  und  Qarva.  Aber,  wie  wir 
schon  gesehen  haben,  sind  Bhava  und  ^arva,  wenn  sie  als  selb- 
ständige   Götter    auftreten,  nur  Doppelgänger  von  ßudra  selbst, 

19     E.  Arbman. 
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von  vollständig  demselben  Aussehen  wie  er  und  kaum  von  ihm 
zu  trennen.  Dies  bestätigt  die  Angabe  eines  alten  vedischen 
Textes,  nach  welcher  Bhava  und  Qarva  nur  Namen  von  Eudra 
in  gewissen  von  den  vedischen  mehr  oder  weniger  abgeson- 
derten Kultkreisen  seien  (Qat.  Br.  I  7.  3,  8,  vgl.  oben  S.  29 
Anm.  2).  Dass  es  auch  aus  anderen  Gründen  unmöglich 
oder  jedenfalls  ganz  unmotiviert  ist,  in  ßhava  und  Qarva 
fremde  Göttergestalten  zu  sehen,  die  mit  Rudra  zusammenge- 
flossen wären  und  ihm  dabei  ihr  Wesen  aufgedrückt  hätten, 
w^erden  wir  unten  sehen.  Dann  ist  es  aber  auch  hinfällig,  von 
dem  jüngeren  Rudratypus  als  einem  Qarva-Bhava-Qiva-Konglo- 
merat  zu  sprechen  (Hopkins).  Rudras  Gestalt  trägt  in  den  jün- 
geren vedischen  Texten  durchaus  dasselbe  einheitlich-individu- 
elle Gepräge  wie  im  RV.  und  in  den  Epen  und  Puränas  und 
zeigt  keine  Spuren  einer  Entwicklung  wie  der  angedeuteten.  Es 
lässt  sich  auch  in  Frage  stellen,  inwieweit  konkrete  volkstüm- 
liche Götter  mit  einer  festen  und  stark  ausgeprägten  Indivi- 
dualität wirklich  in  dieser  Weise  mit  einander  verschmelzen: 
kein  spekulatives  Zusammenarbeiten  verschiedener  Göttervor- 
stellungen, auch  nicht  ein  blosser  Austausch  von  Namen,  während 
die  Persönlichkeiten  dieselben  bleiben,  sondern  ein  organisches 
Aufgehen  in  einander,  so  dass  das  Ergebnis  eine  neue  Gestalt 
aus  einem  Guss  wird.  Jedenfalls  sollte  man  nicht  ohne  zwin- 
gende Notwendigkeit  zu  einer  solchen  Hypothese  greifen.  Es 
Hesse  sich  vielleicht  auch  denken,  dass  die  hier  vorausgesetzte 
Veränderung  der  Rudragestalt  in  etwas  anderer  Weise  vor  sich 
gegangen  wäre:  volkstümliche  Kreise  haben  auf  Rudra  ihre  all- 
gemeinen Vorstellungen  A^on  böswilligen,  krankheitssendenden, 
mordsüchtigen  Göttern  eines  gewissen  Typus  übertragen  und 
ihm  so  ein  neues  Aussehen  aufgedrückt.  Aber  auch  hier  stellt 
sich  die  Frage  ein,  warum  dann  nicht  die  priesterliche  Über- 
lieferung Rudras  Gestalt  unverändert  bewahrte.  Schon  in  den 
ältesten  nachrigvedischen  Texten  hat  Rudra  ja  sein  späteres 
Aussehen,  und  der  allen  YV.-Rezensionen  gemeinsame  Traiyamba- 
karitus,  der  Rudra  nur  unter  diesem  Aussehen  kennt,  zeigt,  dass 
diese  Gestalt  einer  viel  älteren  Zeit  herrührt.  Tatsächlich  müssen 
also  die  Umwandlungsprozesse  während  eines  ziemlich  kurzen 
Zeitabschnittes  vor  sich  gegangen  sein,  und  da  Rudra  schon  zu 
rigvedischer    Zeit   vor    allem    ein  Volksgott  gewesen  sein  muss, 
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lässt  sich  die  Veränderung  nicht  durcl)  das  Überhandnehmen 
volkstümlicher  Vorstellungen  allein  erklären,  sondern  muss  ihren 
Ursprung  in  nicht  arischen  Beeinflussungen  haben. 

Stellt  sich  also  die  Auffassung,  dass  der  rigvedische  Rudra- 
typus  der  ursprünglichere  sein  sollte,  neben  dem  der  l?;udra-(^iva 
der  jüngeren  vedischen  Texte  ein  Produkt  späterer  Entwicklung 
darstelle,  schon  aus  den  oben  angeführten  Gründen  als  wenig 
wahrscheinlich  heraus,  so  zeigen  andere  Umstände,  dass  sie 
unmöglich  aufrecht  zu  erhalten  ist.  Dabei  kommt  zunächst  der 
mit  Rudra  verbundene  Kultus  in  Betracht,  eine  Quelle,  die  man, 
soweit  ich  habe  sehen  können,  für  die  Beantwortung  der  auf- 
gestellten Frage  bisher  nicht  herangezogen  hat.  Wie  wir  sahen, 
kommt  Rudras  erdgebundenes,  dämonisches  "Wesen  in  seinem 
Kulte  zum  Ausdruck;  ja,  dieser  Kultus  ist  z.  T.  der  Art,  dass. 
er  eine  Gottheit  von  Rudras  Wesen  mit  Notwendigkeit  vor- 
aussetzt. Dies  gilt  vor  allem  vom  Traiyambakahoma,  s.  oben 
S.  57  ff.  Niemand  wird  versuchen  wollen,  den  Himmelsgott  des 
RV.  in  diesen  Ritus  einzusetzen.  Das  Bedeutungsvolle  und 
m.  E.  für  die  vorliegende  Frage  Entscheidende  ist  nun  aber, 
dass  der  Traiyambakahoma,  wenigstens  seinem  wesentlichen  Teil 
nach,  keine  späte  brahmanische  Erfindung  bezeichnet,  sondern 
als  ein  genuiner  Volksritus  aufgefasst  werden  muss  (s.  oben 
a.  a.  0.  u.  142  f.)  und  also  auf  ein  hohes  Alter  Anspruch  erheben 
kann.  Denn  daraus  folgt  offenbar  auch,  dass  der  Rudra  Tryam- 
baka,  d.  h.  der  spätvedische  Rudratypus,  dasselbe  Alter 
haben  muss.  Ja,  zieht  man  den  eigentümlichen  zähen  Konserva- 
tismus in  Betracht,  der  für  alles,  was  Riten  heisst,  aber  ganz 
besonders  für  alle  echten  Volksbräuche  kennzeichnend  ist  und 
sie  in  weit  höherem  Grade  als  die  religiösen  Vorstellungen  allen 
Veränderungen  widerstehen  lässt,  so  hat  man  allen  Grund,  we- 
nigstens in  dem  volkstümlichen  Teil  des  Traiyambakahoma  einen 
uralten  Gebrauch  zu  sehen  und  also  auch  in  dem  Rudra  Tryam- 
baka,  dem  finsteren,  dämonischen  Gott,  der  in  Tierfell  gekleidet 
und  mit  Pfeilen  bewaffnet,  durch  Wald  und  Feld  streift  und 
zusammen  mit  allerlei  Geistern  und  Gespenstern  die  Kreuzwege 
besucht,  die  ursprünglichste  Gestalt  des  Gottes  zu  sehen.  Und 
wie  man  auch  den  betreffenden  Ritus  auffassen  mag,  jedenfalls 
steht  es  fest,  dass  er,  so  wie  er  in  gleicher  Gestalt  in  allen  YV.- 
Schulen    vorliegt,    viel    älter    als    die    ältesten    nachrigvedischen 
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Texte    sein    muss  und   also  auch  ein  viel  höheres  Alter  für  den 
spätvedischen    liudratypus    bezeugt.     Will  man  trotzdem  an  der 
Annahme  festhalten,  dass  der  jüngere  Rudratypus  nicht  dieselbe 
Ursprünglichkeit  wie  der  rigvedische  beanspruchen  könne,  sondern 
erst  auf  dem  Wege  der  späteren  Entwicklung  aus  diesem  hervor- 
gegangen sei,  dann  kann  man  von  der  erwähnten  Schwierigkeit 
nicht    auf    anderem    Wege    loskommen    als    dadurch,    dass    man 
zwar  einerseits    den  Charakter  und  das  hohe  Alter   des  erwähn- 
ten   Kultbrauches    und    die    daraus  folgenden  Konsequenzen  be- 
treffs der   Gottheit,  mit  dem  er  verbunden  ist,  eingesteht,  ande- 
rerseits   aber    Rudras    Verbindung    mit    dem   Ritus    zu   lockern 
sucht.     Man  könnte  z.  B.  leugnen,    dass  diese  Verbindung  alten 
Datums  sei.    Als  Rudra  seinen  späteren  volkstümlichen  Charakter 
erhalten    habe,    habe  er  auch  entsprechende  volkstümliche  Kult- 
bräuche   aufnehmen  können,  Riten,  die  früher  mit  anderen  ver- 
wandten   Göttern  verbunden  gewesen  seien.     Oder  ein  alter  mit 
Rudra    verbundener    Ritus    konnte    mit    fremden  Kultelementen 
verschmolzen  sein  und  daher  seinen  späteren  Charakter  erhalten 
haben.     Dass    man    in    dieser   Weise    gezwungen    wird,  so  viele 
charakteristische    Züge    nicht  nur   in  der  Physiognomie,  sondern 
auch    im    Kulte    des    spätvedischen   Rudra  auszumerzen,  spricht 
offenbar    nicht    für    die  Wahrscheinlichkeit  der  Theorie  von  der 
grösseren    Ursprünglichkeit  des  rigvedischen  Rudratypus.     Aber 
sie    stösst    auf    noch    ernstlichere  Schwierigkeiten.     Alles  deutet 
nämlich    darauf    hin,    dass   die  Verbindung  zwischen  Rudra  und 
dem    Traij^ambakahoma    uralt    ist.     Bei    einem    Ritus    wie    dem 
^ülagava  könnte  es  vielleicht  motiviert  erscheinen,  in  den  volks- 
tümlichen   Elementen,    jenen  Baliopfern  aus  Blut  etc.  an  Rudra 
und    sein    Dämonengefolge,    spätere    Zusätze    zu     demselben    zu 
sehen,    nämlich  wenn  man  in  den  vielen  neuen  Namen  Rudras: 
Bhava,  ^arva  u.  s.  w.  fremde    Beeinflussungen    aufdecken    will. 
Denn    hier    findet    man    alle    jene  Namen.     Äcv.  Gr.  (IV  8.  19) 
dediziert    die    Gabe    an  Hara,  Mrda,  Qarva,  Qiva,  Bhava,  Mahä- 
deva,   Ugra,    Bhima,    Pacupati,    Rudra,  Qaükara,  Icäna  in  dieser 
Reihenfolge;    Pär.    Gr.    (III  8.  e)  an  Agni,  Rudra,  Qarva,  Pacu- 
pati,   Ugra,    Acani,    Bhava,    Mahädeva,    Icäna;    Äp.     Gr.    (20.  4, 
Mantrapätha    II    18.  14    ff.)    an    Bhava,    Qarva,  Icäna,   Pacupati, 
Rudra,  Ugra,  Bhima,  Mahän  devah;  Hir.  Gr.  (II  8.  6  f.)  an  Bhava, 
Rudra,  (^arva,  Icäna,  Pacupati,  Ugra,  Bhima,  Mahän  devah;  (^änkh. 
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(^r.  (IV.  18.  5)  an  Bhava,  (^arva,  Pa9iipati,  Ugro  devah,  Mahän  devah, 
Rudra,  i9äna,  A9ani.  Wollte  man  unter  einigen  dieser  Namen 
fremde  Götter  sehen,  die  mit  der  ursprünglichen  Rudravorstellung 
verschmolzen  seien  und  ihr  ein  anderes  Gepräge  aufgedrückt 
hätten,  so  könnte  man  auf  dem  eingeschlagenen  Wege  weiter 
gehen  und  jenen  Eindringlingen  auch  die  Elemente  des  Eitus 
zuschreiben,  die  sich  nicht  mit  der  ursprünglichen  Rudravor- 
stellung vereinen  lassen.  In  dem  alten  vedischen  Brandopfer, 
das  einen  Teil  auch  des  ^ülagava  bildet,  hätte  man  dann  den 
echten,  mit  Rudra  seit  ältesten  Zeiten  verbundenen  Ritus  zu 
sehen.  Aber  beim  Traiyambakahoma  ist  ein  solches  Aufheben  der 
ursprünglichen  Verbindung  zwischen  Rudra  und  seinen  charak- 
teristischesten Riten  unmöglich,  und  an  diesem  Opferbrauche 
scheitert  überhaupt  die  ganze  Auffassung  des  Verhältnisses 
zwischen  dem  rigvedischen  und  dem  spätvedischen  Rudra,  deren 
Unhaltbarkeit  ich  auf  den  vorstehenden  Seiten  darzutun  versucht 
habe.  Wie  aus  RV.  VII  59  hervorgeht,  wo  Tryambaka  (v.  12) 
offenbar  Rudra  als  die  Gottheit  des  mit  der  dritten  Cäturmäsya- 
feier  verbundenen  Traiyambakahoma  bezeichnet  i,  gehört  näm- 
lich dieser  Ritus,  aller  Wahrscheinlichkeit  nach  in  seiner  vor- 
liegenden Form,  seit  ältester  Zeit  gerade  der  vedischen  Über- 
lieferung und  den  vedischen  Kultkreisen  an,  was  auch  daraus 
ersichtlich  ist,  dass  Rudra  hier  unter  seinen  beiden  rigvedischen 
Namen  Rudra  und  Tryambaka  und  wie  im  RV.2  nur  unter 
diesen  Namen  auftritt.  Schon  zu  rigvedischer  Zeit  muss 
man  also  Rudra,  wie    sich  aus    dem  Charakter  des  Trai- 

^  Dies  kann  man  daraus  schliessen,  dass  in  den  vv.  9  und  10,  wie  bei  der 
dritten  Cäturmäsyafeier,  die  Maruts  sämtapanäh  \ind  grhamedäsah  (bei  den 
Cäturmäsyas  heissen  sie  grhamedhinah)  und  v.  11  wie  bei  der  ersten  Cäturmä- 
syafeier die  Maruts  svatavasah  angerufen  werden,  während  Rudra  hier  wie  bei 
den  Cäturmäsyas  seinen  Platz  am  Ende  hat.  V.  12  {tryämbakam  yajämahe  sugändhim 
pustivärdhanam  iirvärukäm  iva  bdndhanän  mrtyör  mukfiya  mämrtüt)  hat  wie  be- 
kannt seinen  Platz  im  Traiyambakaritual.  Er  kommt  auch  AV.  XIV  1.  17  vor. 
Ist  er  schon  im  RV.  und  AV.  dem  Ritual  entnommen? 

^  Man  findet  nämlich  im  RV.  keine  Spuren  seiner  später  gewöhnlichen 
Benennungen.  Hätten  die  Dichter  jene  Namen  gekannt,  so  müssten  wir  erwarten, 
sie  im  RV.  anzutreffen,  da  Rudra  ja  ihnen  doch  durchaus  nicht  unbekannt  ist, 
sondern  ganze  drei  Hymnen  besitzt  und  ausserdem  noch  an  mehreren  anderen 
Stellen  erwähnt  ist.  Und  was  Bhava  und  Qarva  betrifft,  so  deutet  wohl  auch 
der  Umstand,  dass  diese  Namen  im  AV.  selbständige  Götter  bezeichnen,  darauf  hin, 
dass  sie  im  RV.  nicht  gebräuchliche  Benennungen  von  Rudra  gewesen  sind. 
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yambakaopfers  ergibt,  unter  seiner  jüngeren  Gestalt 
verehrt  haben,  und  diese  Annahme  bestätigt  sich  auch  durch 
den  soeben  angeführten  Umstand,  dass  keine  der  neuen  Be- 
nennungen Rudras:  Bhava,  Qarva  u.  s.  w.  in  den  erwähnten 
Eitus  Aufnahme  gefunden  haben.  "War  es  nämHch  berechtigt, 
in  diesen  Namen  fremde  Elemente  zu  spüren,  die  mit  der  ur- 
sprünglichen Rudravorstellung  zusammengeflossen  seien  und 
derselben  ihren  späteren  Charakter  gegeben  hätten,  so  ist  ja 
diese  Betrachtungsweise  bei  ßudra  Tryambaka  vollständig  aus- 
geschlossen i.  Vielmehr  haben  Avir  hier  offenbar  die  Rudragestalt 
der  spezifisch  vedischen  Kultkreise  vor  uns,  und  wie  der  Gott 
seine  alten  Namen  behalten  hat,  so  dürfte  er  auch  seine  ur- 
sprüngliche Gestalt  beibehalten  haben. 

Einen  sehr  altertümlichen  Eindruck  macht  auch  sein  Name 
Tryambaka.  Man  trifft  ihn  in  den  oben  angeführten,  beim  (^üla- 
gava  gebrauchten  Namenlisten  nicht  und  ebenso  Avenig  in  den 
Namenverzeichnissen  (^at.  Br.  YI  1.  3,  lo  ff.  und  I  7.  3,  8  und 
gänkh.  Br.  VI  2  ff.  (Muir,  OST.  IV  286  ff.) 2.  Dass  er  auch  in 
jenen  Namenlisten  fehlt,  die  doch  sicher  auf  Vollständigkeit  An- 
spruch machen  oder  wenigstens  alle  gew^öhnlicheren  Epitheta 
E-udras  geben  wollen,  ist  besonders  bemerkenswert  und  lässt 
sich  kaum  in  anderer  Weise  erklären,  als  dass  Tryambaka, 
ausser  in  Verbindung  mit  dem  Traiyambakaopfer,  nicht  mehr  als 
Benennung  von  Rudra  gebraucht  worden  ist.  Diese  Annahme 
findet  ihre  Bestätigung  dadurch,  dass  Tryambaka,  wenn  es  in 
anderen  Zusammenhängen  vorkommt,  zwar  Eudra,  aber  Iludra 
als  die  Gottheit  des  erwähnten  Ritus  bezeiclinet,  so  z.  B. 
Käty.  (^r.  XV  2.  3,  wo  die  Vorschrift,  dass  "Himmelsrichtung 
und  Feuer  (beim  Apämärgahoma  im  Räjasüyazeremoniell)  wie 
beim  Traiyambakahoma  sein  sollen",  nur  mit  den  Worten  ^tryam- 


*  Da  aber  Eudra  Tryambaka  dem  Wesen  und  Aussehen  nach  mit  Bhava 
und  Carva  ganz  identisch  ist,  so  wird  auch  jeder  Anlass  hinfällig,  hinter  jenen 
Namen  fremde  Göttergestalten  zu  suchen.  Sondern  Bhava  und  Qarva  sind  nur 
Eudra,  wie  er  in  gewissen  ausservedischeu  Kultkreisen  benannt  wurde. 

'  Er  fehlt  auch  sonst,  wo  Eudras  verschiedene  Namen  und  Epitheta  er- 
wähnt sind  (AV.  XI  2  ;  XV  5;  TS.  I  4.  36  und  VS.  XXXIX  8—9;  Kanq.  S- 
51.8,  Baudh.  Dh(,;.  11  9.6;  Adbhutabrähm.,  Webek,  Omina  u.  Portenta  341). 
Soweit  ich  sehen  kann,  kommt  er  nur  bei  dem  Ä9vayuiiritus  nach  dem  Zere- 
moniell des  Man.  Gr.  (II  3.  4—8)  als  Benennung  Rudras,  neben  Agni,  Rudra, 
I(;äna,  vor. 
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hakavad  digagnV''  ausgedrückt  wird,  und  in  Bezeichnungen  wie 
trymnbakäly.  der  Traiyambakaritus  ^ ;  traiyambdküh,  dem  E.. 
Tryambaka  gehörend  u.  s.  w.  (z.  B.  Opferkuchen:  traiyamhakapra- 
onäna,  von  derselben  Grösse  wie  die  Opferkuchen  beim  Traijam- 
bakahoma,  Gobh.  Gr.  III  10.  14;  für  weitere  Belege  s.  BR.).  Tryam- 
baka und  dessen  Ableitungen  sind  also  auf  dem  Wege,  termini 
techuici  für  das  Traiyambakaopfer  und  dazu  Gehöriges  zu  werden. 
Dies  deutet  auf  eine  sehr  alte  und  feste  Verbindung  zwischen 
Rudra  als  Tryambaka  und  dem  betreffenden  Opfer.  Wir  haben 
hier  noch  einen  Umstand,  der  für  das  hohe  Alter  des  spätvedischen 
E/udratypus  spricht.  Tryambaka  bezeichnet  nämlich  E-udra  als 
den  von  drei  "Müttern"  (amhäh,  amhilccih),  d.  h.  Göttinnen,  be- 
gleiteten, den  mit  drei  Göttinnen  verbundenen  Gott  2.  Ambä, 
Ambikä  heisst  die  beim  Traiyambakahoma  mit  lludra  verbun- 
dene Göttin  3.  Sie  wird  in  den  vedischen  Texten  als  Eudras 
Schwester  bezeichnet,  von  dem  Komm,  zu  TS.  (s.  Hillebrandt, 
VM.  II  188,  191)  mit  (^ivas  Gemahlin  Pärvati  identifiziert *.  Es 
liegt  darin  kein  Widerspruch.  Wie  Johansson,  a.  a.  0.  90  richtig 
hervorhebt,  sind  die  mythisch-religiösen  Konzeptionen  Mutter, 
Schwester,  Weib  aus  der  mütterlich-weiblichen  Konzeption  im 
allgemeinen  geflossen  und  gehen  häufig  in  einander  über.  Am- 
bikä in  dem  betreffenden  Ritus  ist  ohne  Zweifel  identisch  mit 
der  als  ^^^^s  Gemahlin  aufgefassten  Umä-Durgä-Pärvati,  der- 
selben Göttin,  die  in  dem  schon  mehrmals  erwähnten,  dem  Trai- 
yambakahoma nahestehenden  Vinäyakaritus,  zusammen  mit  Rudra- 
^iva,  Kubera,  Skanda  und  Ganeca  ^  auftritt  (vgl.  oben  S.  58). 
Nun  spielt  wie  bekannt  die  Verehrung  von  "Müttern"  in  der  in- 

^  TS.  III  2.  2,  3:  ...  clärgyam  yajnam  ägneyam pagum  akurvata  (die  Götter); 
vaigvadevam  prätahsavanani  akurvata,  varunapraghäsän  mädhyamdinam  savanam, 
säkamedhän  pitryajnam  tryambakäms  trtiyasavanavi  akurvata;  TBr.  I  4.  10,  9: 
athausadhaya  imam  devam  tryambakair  ayajanta  prathemahiti ;  tato  vai  tä  apra- 
thanta,  vgl.  für  weitere  Belege  BR.  unter  tryambaka. 

2  So  Chähpentier,  WZKM.  XXtll  177  f.;  Hopkins,  Ep.  Myth.  220^  und  Johans- 
son, Dhisanä  88.  Die  Richtigkeit  dieser  Deutung  steht  ausser  Zweifel,  s.  Johans- 
son, a.  a.  O.  86  ff. 

3  TS.  I  8.  6  f,  h.;  VS.  III  57.  MS.  I  10.  4  u.  20;  Käth.  S.  IX  7.  3  u.  XXXVI 
14;  Kap.  S.  Vm  11  ;  TBr.  I  6.  10,  4;  Qat.  Br.  II  6.  2,  9  u.  13. 

*  Ambikä  und  Ambä  nach  den  Lexikographen  Bezeichnungen  von  Durgä- 
Pärvati;  vgl.  Hopkins,  Ep.  Myth.  226. 

^  Die  beiden  letzteren  in  der  nachvedischen  Mythologie  als  ihre  und 
<,'!ivas  Söhne  aufgefasst. 
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disclien  Volksreligion  eine  ausserordentliche  Rolle  ^  (^'gl-  Monier 
Williams, Brähmanism  and  Hindüism  222  l'f . ;  Kriskna  Sastri  223  f.; 
Crooke,  PK  1 111  ff.,  85 ;  Hopkins,  Rel.  of  India  415,  492,  Ep.  Myth. 
226),  Nach  M.  W.,  a.  a.  0.  222,  "every  village  has  its  own  special 
guardian  mother,  called  Mätä  or  Ambä.  Generally  there  is  also 
a  male  deity,  who  protects  like  the  female  from  all  adverse  and 
demoniacal  influences.  But  the  mother  is  the  favourite  objeet  of 
adoration",  M.  W.  zählt  nicht  weniger  als  ein  hundert  und  vierzig 
solche  Mütter  in  Gujarät  (ibid.  225).  Ihre  Benennung  Mütter  hat 
nichts  mit  müttei'lichem  Wesen  im  höheren  Sinne  zu  schaffen. 
Meistens  sind  sie  rein  dämonischer  Natur.  Darum  werden  die  er- 
wähnten einhundertund vierzig  Mütter  von  den  Brahmanen  als 
Manifestationen  von  Qivas  Gemahlin  Kali,  d.  h.  von  Durgä  in  ihrer 
fürchterlichsten  Form,  erklärt.  Die  "sieben  Mütter"  (Mätrkäs) 
sind  Unholdinnen,  die  in  die  Menschen  fahren,  und  allerlei  Unheil 
anstiften  (Krishna  Sastri  229).  Wir  hören  von  denselben  Wesen 
im  MBh,  Skanda  ist  von  solchen  Müttern  {mätarah,  mätrganäh) 
umgeben  (III  226 — 228;  230),  desselben  dämonischen  Wesens 
wie  er  selbst.  Besonders  tritt  eine  Gruppe  von  sieben  {sapta 
mätarah,  saptamätrganäh,  III  228.  lo;  IX  44.  2  9,  s.  auch  III 
230.  1  ff.)  hervor,  die  mit  den  "sieben  Müttern",  "sieben  Schwe- 
stern", "sieben  Jungfrauen"  des  heutigen  Volksglaubens  (s. 
Krishna  Sastri  190  ff.,  229;  Crooke,  PR.  I  128,  II  104)  zu- 
sammenzustellen sind.  Aber  unter  Skandas  Müttern  versteht 
man  auch  die  unzähligen  (MBh.  IX  46.  so  f.)  Unholdinnen  in 
seinem  Gefolge,  die  Wälder,  Bergabstürze,  Kreuzwege,  Quellen 
etc.  bewohnen  (s.  MBh.  IX  46).  Denselben  Charakter  wie  die 
erwähnten  Mütter  des  MBh.  und  der  modernen  Volksreligion 
hatte,  wie  wir  schon  gesehen  und  wie  wir  erwarten  müssen, 
auch  Rudras  "Schwester"  Ambikä.  "Der  Herbst  ist  seine  Schwester 
Ambikä",  heisst  es  TBr.  I  6.  lo,  "zusammen  mit  ihr  tötet  er, 
wen  er  tötet,  zusammen  mit  ihr  findet  man  ihn  ab".  Wenn  er 
tötet,  "schleicht  er  hinter  seiner  Schwester  Ambikä  heran"  (MS. 
I  10.  2o).  Eben  zu  diesem  Typus  von  Göttinnen  müssen  nun 
auch  die  drei  Mütter,  Ambäs  oder  Ambikäs,  gehört  haben,  mit 
denen  zusammen  Rudra  in  einer  weit  zurück  lieeenden  Periode 


^  "Mutter"  —  Mätä,  Ambä,  Ammä  (in  Südindieii  Amman),  Mäi  —  scheint 
man  unter  dem  Volke  fast  jede  weibliche  Gottheit  zu  nennen,  s.  die  angeführten 
Verf.  und  vgl.  weiter  unten. 
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von  den  rigvedisclien  Kultkreisen  verehrt  wurde.  Eine  andere 
Annahme  entbehrt  jeder  Berechtigung.  Die  hervorragende  Rolle, 
die  hier  den  weiblichen  Gottheiten  zukommt,  ist  ganz  in  Über- 
einstimmung mit  dem  volkstümlichen  Kulte  und  hat  Avie  bekannt 
ihre  Entsprechung  in  der  (^ivaverehrung  (Caktikult),  während 
das  weibliche  Element  im  priesterlichen  llitual  sowie  in  der  auf 
demselben  begründeten  Hymnendichtung  im  grossen  und  ganzen 
einen  ganz  untergeordneten  Platz  einnimmt.  Unter  solchen  Um- 
ständen haben  wir  aber  offenbar  den  Charakter  jener  Ambikäs, 
die  übrigens  im  RV.  kaum  dem  Namen  nach  eine  Entsprechung 
haben,  nicht  nach  vedischen,  und  hier  speziell  nach  rigvedisclien, 
sondern  nach  volkstümlichen  Analogien  zu  bestimmen,  denn  wir 
befinden  uns  hier  mitten  im  volkstümlichen  Kulte.  Sie  sind  im 
Grunde  nichts  anderes  als  jene  dämonischen  Mütter  des  späteren 
Volkskultes,  was  wir  ja  auch  nach  dem  Charakter  des  Traiyam- 
bakaritus  erwarten  müssten,  und  beweisen  also  ebenso  gut  wie 
dieser  letztere,  dass  die  volkstümlichen  Kreise  der  rigvedischen 
Stämme  Rudra  nicht  unter  seiner  rigvedischen,  sondern  unter 
seiner  in  den  späteren  Texten  hervortretenden  Gestalt  verehrten. 
Will  man  diese  Betrachtungsweise  nicht  annehmen,  dann  muss  man 
auch,  und  zw^ar  ohne  tragenden  Grund,  die  drei  Ambäs  zu  Himmels- 
göttinnen, entsprechend  dem  Charakter  Rudras  im  RY.,  machen  i. 
Der  RV.  gibt  uns  indessen  noch  weitere  Beiträge  zur  Entschei- 
dung der  Frage.  Im  vorliegenden  Zusammenhang  kommt  zu- 
nächst RV.  X  136.  7  in  Betracht: 


'  Für  Eudras  Verbindung  mit  einer  Gruppe  von  Göttinnen  vergleiche 
man  z.  B.  Skanda  und  die  sieben  Mütter.  Ohne  Zweifel  Hesse  sich  auch  ein 
entsprechender  Kult  für  Qiva  nachweisen.  So  erfährt  man  aus  Eäjatarangini 
V  55,  dass  der  Gott  Bhairava,  d.  h.  Civa  in  seiner  fürchterlichsten  Form,  in 
der  Nähe  von  Bhüte9a  (Kashmir)  zusammen  mit  "einem  Kreise  von  Müttern" 
(mätrcakrä)  verehrt  wurde.  Die  sieben  Mütter  sind  eng  verbunden  mit  (yiva 
(abgebildet  in  den  Civatempeln),  Krishna  Sastri  196 ;  Fergusson  and  Burgess, 
The  cave  Temples  of  India  425,  453.  Die  Dreizahl  begegnet  nicht  nur  bei 
den  genannten  Ambäs.  Vielmehr  kehrt  diese  Verbindung  von  drei  Göttinnen 
in  der  vedischen  Mythologie  oft  wieder  und  hat  schematischen  Charakter  be- 
kommen (s.  Johansson,  a.  a.  O.  20,  25  f.,  90  ff.,  145  f.).  Sie  scheint  schon  der 
indogermanischen  Zeit  anzugehören,  vgl.  Usener,  Rhein.  Musevun  Bd.  58  pp. 
9  ff.,  GüNTERT,  Kalypso  241  ff.,  246  ff.,  254.  Für  die  Bedeutung  dieses  Mütter- 
kultus, die  hier  übergangen  werden  muss,  wird  vor  allem  auf  Johansson  in 
seiner  augefülirten  Arbeit  verwiesen. 
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väyür  asmä  lipämanthat  pinästi  smä  Tciinannamä  \ 
Jcegi  visäsya  pdtrena  ijäd  rudrendpihat  sahd  || 

Die  Hymne  schildert  das  Avild  ekstatische  Treiben  des 
Götterbesessenen  Muni  {dev^sito  münih,  v.  5.).  Ich  führe  Olden- 
BERG  an  (ReL  d.  Yeda  1.  Ausg.  406,  2.  Ausg.  404  f.):  "Dies 
Lied  schildert  lebendig  das  orgiastische  Treiben  der  alten  vedi- 
schen  Welt,  noch  unveredelt  von  dem  Erlösungsdurst,  der  die 
Asketen  buddhistischer  Zeit  bewegte,  noch  ganz  in  die  rohen 
Formen  wilden  Medizinmännertums  gebannt.  Das  Lied  spricht 
von  den  langhaarigen  Verzückten  (kefin,  muni),  in  braunen 
Schmutz  gekleidet,  die  im  Windeswehen  einhergehen,  wenn  die 
Götter  in  sie  gefahren  sind,  die  mit  Rudra  Gift^  aus  dem 
Becher  trinken.  'In  trunkener  Verzückung  haben  wir  der  Winde 
Wagen  bestiegen.  Nur  unseren  Leib  könnt  ihr  Sterblichen  se- 
hen .  .  .  Des  Windes  Ross,  des  Sturmgotts  Freund,  gottgetrieben 
ist  der  Verzückte.  Die  Meere  beide  bewohnt  er,  das  im  Osten 
ist,  und  das  westliche  2.  Auf  der  Apsaras,  der  Gandharven,  der 
wilden  Tiere  Pfaden  wandelt  er.'"  —  Das  für  unsere  Frage  Be- 
deutsame ist  nun  die  intime  Beziehung  dieses  Muni  zu  Rudra: 
"Väju  quirlte  für  ihn,  stampfte  für  ihn  die  Kunannamäs,  als  der 
Langhaarige  zusammen  mit  Rudra  Gift  aus  der  Schale  trank" 
(v.  7).  Wir  haben  nämlich  m.  E.  hier  eine  erste  Spur  des  später 
so  stark  hervortretenden  orgiastischen  Rudra-Qiva-Kultes.  Dies 
scheint  mir  unzweideutig  sich  zu  ergeben,  wenn  man  die  Schil- 
derung der  RV.-Hjmne  von  dem  ekstatischen  Heiligen  und 
seinem  Treiben  mit  dem  zusammenstellt,  was  wir  von  dem  pro- 
fessionellen Asketentum  einer  jüngeren  Zeit,  wie  es  besonders 
unter  den  Qivaiten  florierte  und  noch  floriert,  wissen.  Denn 
tatsächlich  passt  sie  vollständig  auf  das  letztere.  Sehen  wir  zuerst 
die  äussere  Erscheinung  jener  Heiligen  an,  so  fällt  besonders 
ihr  langes  Haar  in  die  Augen,  vgl.  kegin  als  Bezeichnung  des  Muni 
im  RV.  "Das  Haar  tragen  die  Sädhus  entweder  geflochten  und 
gewickelt  auf  dem  vorderen  Teile  des  Kopfes,  oder  sie  haben  ihre 
Flechten  lose  und  zottig.  Diejenigen,  welche  ihr  Haar  sorgfältig 
aufgesteckt  auf  dem  Kopfe  tragen,  heissen  ohne  Rücksicht  auf  ihre 

*  Ekstase  erregende  Medikamente? 

'  So  wird  von  dem  mit  Tapas  erfüllten  Bralimanenschüler  gesagt:  "Er 
geht  in  einem  Augenblick  vom  östlichen  zum  nördlichen  (?)  Meer",  Atharvaveda 
XI  5.  6. 
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Sekte  jhuttadarees;  diejenigen,  die  ihr  Haar  in  Unordnung  um 
das  Gesicht  flattern  lassen,  bhoureeahs.  Letztere  Mode  ist  bei 
einer  grossen  Menge  von  Mönchen  beliebt,  die  sich  damit  offenbar 
ein  abschreckendes  Ansehen  geben  wollen  i.  Ehrmann,  Neueste 
Beiträge  zur  Kunde  von  Indien,  Weimar  1806,  angeführt  bei 
Schmidt  a.  a.  0.  142,  spricht  von  ihren  "verworrenen,  nie  durch- 
kämmten Haaren,  die,  Avie  die  Schlangen  am  Haupte  Megärens, 
in  hundert  dicht  verschlungenen  Büscheln  emporstehen".  Ganz 
besonders  gehört  aber  dieses  Kennzeichen  den  Qivaverehrern  zu. 
"These  mendicant  worshippers  of  Shivü"  —  the  Sünyasees  — , 
sagt  Ward  II  190,  "are  very  numerous  in  Bengal  .  .  .  They  smear 
their  bodies  with  ashes  of  cow-dung,  wear  a  narrow  cloth  tied 
with  a  rope  round  their  loins,  and  throw  a  cloth,  dyed  red,  over 
their  bodies.  The  artificial  liair  worn  by  some  of  tliese 
persons  reaclies  down  to  their  feet,  and  is  often  clotted  with  dirt 
tili  it  adheres  together  like  a  rope".  Unter  den  vorbereitenden 
Zeremonien  zur  grossen  (^ivafeier  im  Monat  Caitra,  sagt  derselbe 
Verfasser  I  10,  tanzen  Männer  und  Knaben  auf  den  Strassen, 
"having  their  bodies  covered  with  ashes  etc.  and  a  long  piece 
of  false  hair  mixed  with  mud  wrapped  round  the  head 
like  a  turban".  Wir  haben  hier  sicher  nichts  anderes  als  eine 
bewusste  Nachahmung  von  Qivas  eigener  Haartracht  vor  uns  2. 
Eine  grosse  EoUe  spielt  wie  bekannt  in  der  Yogapraxis  die 
Hervorrufung  trance-artiger  Zustände,  in  denen  der  Asket  im 
Besitze  übermenschlicher  Fähigkeiten  zu  sein  glaubt.  Er  pflegt 
dann    Umgang   mit   den  Göttern  selbst  (Schmidt  a.  a.  0.  42  f.), 

1  E.  Schmidt,  Fakire  und  Fakirentum  im  alten  und  modernen  Indien  22,  im 
AnscUuss  an  Oman,  The  mystics,  ascetics  and  saints  of  India.  A  study  of 
sadhuism,  with  an  account  of  the  Yogis,  Sanyasis,  Bairagis,  and  other  stränge 
Hindu  sectarians  .  .  .  London  1903. 

*  Es  ist  nämlich  ein  durchgehender  Zug  der  professionellen  Qivaverehrer, 
dass  sie  ihrem  Gott  im  Avissehen  und  Benehmen  so  treu  wie  möglich  nachzu- 
ahmen suchen.  So  gibt  Änandagiri  in  seinem  ^ankaravijaya  folgende  Beschrei- 
bung der  Käpälikas:  "His  body  is  smeared  with  ashes  from  a  funeral  pile, 
around  his  neck  hangs  a  string  of  human  skulls,  his  forehead  is  streaked  with 
a  black  iine,  his  hair  is  woven  into  the  matted  braid,  his  loins  are  clothed 
with  a  tiger's  skin,  a  hollow  skull  is  in  his  left  hand  (for  a  cup)  and  in  his 
right  hand  he  carries  a  bell  which  he  rings  incessantly"  etc.,  H.  H.  Wilson, 
angeführt  bei  Ckooke,  Enc.  of  Eel.  and  Eth.  I  210  Sp.  2.  Die  Aghoris  (Civasekte) 
waren  Kannibalen  und  assen  verwesende  Leichen  und  andere  widrige  Speise  u. 
s.  w.  wie  Qiva,  Crooke  a.  a.  O. 
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er  wird  "an  seinem  lebendigen  Leibe  von  der  Fessel  materieller 
Belästigung  befreit  und  erlangt  völlige  Herrschaft  über  alle 
weltliche  Substanz.  Er  kann  sich  leichter  machen  als  die  leich- 
testen Substanzen,  schwerer  als  die  schwersten;  er  kann  so  un- 
geheuer gross  und  so  klein  werden,  wie  es  ihm  gefällt;  er  kann 
jeden  llaum  durchmessen,  jeden  toten  Körper  dadurch  beleben, 
dass  er  seinen  Geist  aus  seinem  eigenen  Gehäuse  auf  ihn  über- 
trägt" etc.  \  kurz  gesagt  "the  Yogi  proposes  to  himself  no  less  a 
task  than  to  master  the  whole  universe,  to  coutrol  the  whole 
of  natura"  2.  Das  ist  gerade  das,  was  wir  von  dem  Muni  im  RV. 
X  136  hören.  Aber  die  Übereinstimmungen  beschränken  sich 
nicht  auf  das  jetzt  Angeführte,  wie  wir  sehen  werden.  Auch 
die  mystischen  Worte  in  v.  7:  "Väyu  quirlte  für  ihn,  stampfte 
für  ihn  die  Kunannamäs,  als  der  Langhaarige  zusammen  mit 
lludra  Gift  aus  der  Schale  trank"  bekommen  ihre  Erklärung 
durch  spätere  Analogien.  Stellt  man  die  Ausdrücke  "stampfen", 
"quirlen"  (einer  gewissen  Substanz,  der  Kunannamäs)  und  "Gift 
trinken",  die  offenbar  mit  einander  korrespondieren,  zusammen, 
so  wird  man  auf  Grund  des  ganzen  Zusammenhanges  ungesucht 
dazu  veranlasst,  an  die  Herstellung  irgend  einer  giftigen,  berauschen- 
den, Ekstase  erregenden  Droge  zu  denken  3.  Nun  verwendet  man 
in  der  Yogapraxis  beim  Hervorrufen  der  ekstatischen  Zustände 
in  grossem  Umfange  verschiedene  narkotische  Mittel.  Man  raucht 
Oharas,  Hanf  oder  Bhang,  isst  Opium  in  grossen  Quantitäten, 
trinkt  Bhang,  Hanfdrogen  u.  s.  w.  (Schmidt  a.  a.  0.  24  f.,  Ward 
II  193  f.;  ebenso,  bekanntlich  beim  Kultus  von  Civa  und  den  Qaktis, 
vgl.  Ward  II  92  ff.,  95,  Räjendraläla  Mitra,  angeführt  Enc.  of  Eel. 
and.  Eth.  IX  557  Sp.  2).  "A  great  number  of  Hindu  modern 
saints  live  in  a  State  of  perpetual  intoxication  and  call  this  stupefac- 
tion,  which  arises  from  smoking  intoxicating  herbs,  fixing  the 
mind  on  God"  (Ward,  Hindus,  angeführt  Schmidt  a.  a.  0.  2-1). 
Man  ist  darum  mit  Pfeifen  versehen  oder,  für  die  Bereitung  der 
Drogen,  mit  Mörser  und  Keule.  "Die  ^/ifm^-Trinker  werden  selbst 
auf  der  Pilgerfahrt  keinen  Steinmörser  und  hölzerne  Mörserkeule 
zu  schwer  zu  transportieren  finden"  (Schmidt  ibid.).     Hier  stellt 


*  H.  H.  Wilson,  Skefccla   of  the  religious  sects  of  the  Hindus,  p.   131,  bei 
Schmidt  ibid. 

'  SvAMi  VivEKANANDA,  Räja-joga,  p.  11,  angeführt  Schmidt  a.  a.  O. 
"  Auch  Oldenberg  neigt  zu  dieser  Auffassung,  s.  oben. 
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man  also  durch  "Stampfen"  und  "Quirlen"  giftige  Tränke  zu 
ekstatischen  Zwecken  her.  Brauchen  wir  einen  besseren  Kom- 
mentar zu  EV.  I  136.  7? 

Nach  dem  anoeführten  Verse  trinkt  aber  auch  Rudra  Gift 
zusammen  mit  dem  Muni.  So  eigentümlich  diese  Angabe  er- 
scheinen mag,  wird  sie  doch  ganz  verständlich,  wenn  wir  uns 
«rinnern,  dass  ßudra-^iva  selbst  Gott  der  wilden,  verrückten 
Ekstase  ist,  ein  Zug,  der  allzu  primitiv  ist,  um  nicht  uralt  zu 
sein.  In  wilder  Erregung  führt  er  den  von  ihm  selbst  erfundenen 
oroiastischen  Tändavatanz  auf,  während  seine  Gemahlin  zusieht 
oder  selbst  teilnimmt,  eine  Szene,  die  man  auf  den  Bildwerken 
oft  wiedergegeben  findet  i.  Das  Bhäratiya-Nätya9ästra  erzählt, 
dass  er  sich  dieses  Tanzes  bei  der  ersten  dramatischen  Auffüh- 
rung vor  den  Göttern  erinnerte  und  ihn  durch  seinen  Diener 
Tandu  ausführen  Hess,  während  Pärvati  den  weniger  gewalt- 
samen Läsjatanz  demonstrierte  2.  Und  schon  Megasthenes  be- 
richtet von  seinem  Dionysos  ((^iva),  er  habe  den  Indern  op)(Y]acv 
tY]v  aaxuptxi^v,  tov  %6p5axa  T^ap'  "EXXYjai  xaXoij[ji£vov  gelehrt  3, 
wobei  er  an  den  Tändavatanz  gedacht  haben  muss.  Ygl.  auch 
(JJivas  Beinamen  Natecvara,  Mahänata,  Nätyapriya.  Im  MBh. 
und  den  Puränas  finden  wir  Schilderungen  dieses  orgiasti- 
schen  Taumels  Qivas,  die  an  Deutlichkeit  nichts  zu  wünschen 
übrig  lassen.  Er  lacht,  singt,  tanzt,  hüpft,  gähnt,  weint  und 
macht  andere  weinen,  er  spricht  wie  ein  Verrückter  oder  Be- 
trunkener, er  lacht  fürchterlich,  heisst  es  MBh.  XIII  14.  i56 
ff.*  Und  im  Bhägavatapuräna  lässt  der  von  Qiva  gekränkte 
Daksa  in  der  Götterversammlung  ähnliche  Worte  von  ihm 
fallen  (Mura,  OST.  318):  "Er  läuft  umher  (atati)  auf  Leichen- 
äckern, umgeben  von  Scharen  von  Gespenstern  und  Geistern, 
gleich  einem  Verrückten  (unmattavad),  nackt,  mit  verwühltem 
Haar  (vyiiptakega),  lachend,  weinend,  mit  Leichenverbrennungs- 
asche beschmiert,  behängt  mit  einem  Kranz  von  Totenschädeln 
und.  geschmückt  mit  Menschenknochen  .  .  verrückt  und  von  Ver- 

*  Krishna  Sastri  77  ff.;  Fergusson  and  Burgess,  The  cave  temples  of 
India.  z.  B.  404,  413,  422,  425,  433,  459,  473. 

*  Sylvain  Levi.  Le  Theätre  Indien  298. 
'  Fragmenta,  Ed.  Schwanbeck,  p.   148. 

*  hasate  gäyate  caiva  nrtyate  .  .  valgate,  jrmbhate  caiva  rudate  rodayaty  apy 
unmattamattarüpam  ca  hhäsate,  atlva  hasate.  Zu  unmatta  vgl.  RV.  X  136.  3: 
ünmaditä  manneyena  vätäni  d  tasthimä  vayäm  \ 
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rückten  geliebt".  Eines  der  Epitheta,  die  hier  Qiva  beigelegt 
werden,  verdient  besondere  Aufmerksamkeit,  weil  es  schon  im 
Qatarudriya  (TS.  IV  5.  5  d)  vorkommt,  nämlich'  vyuptakeQa:  mit 
verwühlten,  fliegenden  Haaren.  Dass  der  Ausdruck  auch  im 
Qatarudrija  diesen  Sinn  hat  und  nicht,  wie  Mahidhara 
zu  YS.  XVI  29  es  haben  will,  "geschoren"  bedeutet,  geht 
daraus  hervor,  dass  Qiva,  wenn  er  im  MBh.  als  geschoren  be- 
zeichnet Averden  soll,  nicht  vyiiptakcga,  sondern  immer  munddy 
mundin  heisst^  Und  wie  an  der  angeführten  Stelle  des  Bhäga- 
vatapuräna,  so  ist  vyuptalcega  m.  E.  auch  im  Qatarudriya  auf 
Rudras  durch  den  orgiastischen  Taumel  aufgelöstes  und  in  Ver- 
wirrung gebrachtes  Haar  zu  beziehen.  "The  ecstatic  and  wild 
nature  of  the  (tändava)  dance",  sagt  Kriskna  Sastri  (79),  "is 
indicated^  by  the  matted  hair  (jafä)  stretching  out  on  both  sides 
of  the  head  in  wavy  lines  one  above  the  other  and  by  the  cloth 
also  flying  in  the  air"  (vgl.  die  Abbildung  ibid.  80  und  Coomaea- 
swAMY,  The  arts  and  crafts  of  India  and  Ceylon  1 7  f.).  In 
derselben  Weise,  mit  aufgelösten,  fliegenden  Haaren  wird  auch 
Civas  (xemahlin  Durgä  dargestellt,  wenn  sie  auf  ihre  dämonischen 
Gegner  (Mahisäsura,  Cumbha  und  Nicumbha  mit  ihrer  Armee) 
losstürmt  und  sodann,  nach  geendetem  Gemetzel,  in  Avildem, 
wahnsinnigem  Siegesrausch  auf  dem  Schlachtfelde  unter  den 
Leichen  und  sogar  auf  dem  Körper  ihres  eigenen  Ehegatten 
tanzt,  als  dieser,  nach  vergeblichen  Versuchen,  sich  Gehör  zu 
verschaffen,  um  ihr  Einhalt  zu  gebieten  sich  zu  ihren  Füssen 
gelegt  hatte  3.  Ja,  die  fliegenden  Haare  sind  für  die  ekstatisch 
tanzende  Durgä  so  charakteristisch,  dass  sie  die  Benennung  Muk- 
takeci  bekommen  hat'*.  Auf  Grund  dieser  Analogien  dürfen  wir 
auch  in  dem  Rudra  vyupta'keQa  des  Qatarudriya  Rudra  als  den 
exstatisch  tanzenden  und  umherschwärmenden  Gott  sehen.  —  Als 
Gott  des  Orgiasmi;s  berauscht  sich  nun  aber  auch  Qiva  ganz 
wie  seine  Verehrer,  mit  Narkotika.  "Qiva  chews  intoxicating 
drugs,  has  inflamed  eyes,  wanders  about  like  a  madman"  (Ward 
I    27).     Seine  Augen    "are    inflamed    with    intoxicating    herbs", 

1  z.  B.  VII  202.  41;  XII  284.  92,  145;  XIII  17.  45,  58,  131. 

*  Auf  den  Bildwerken. 

^  Vgl.  Waud  I  123  ff.;  Monier  Williams,  Brähmanism  and  Hindüism  189 
mit  Anm.,  431 ;  Kbishna  Sastri  202  ff.  Abbildungen  bei  Martin,  The  gods  of 
India  189  und  Krishna  Sastri. 

*  Ward  I  131. 
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die  er  raucht  (ibid.  15  und  Anm.  r)i.  Es  handelt  sich  hier  um 
keine  späte  Erfindung  der  professionellen  ^ivaheiligen,  sondern 
um  einen  alten  Zug  im  Wesen  des  Gottes.  Schon  in  den  Epen 
gilt  nämhch  Qiva  als  Gifttrinker.  Dies  geht  aus  dem  bekannten 
Mythus  von  der  Quirlung  des  Ozeans  hervor,  Götter  und  Dä- 
monen quirlen  zusammen  den  Ozean.  Dabei  entsteht  unter  vielen 
anderen  Dingen  auch  das  tödliche  Gift  Kälaküta  oder  Hälähala, 
das  sie  und  das  ganze  Universum  zu  vernichten  droht.  In  dieser 
Lage  werden  sie  von  (^iva  gerettet,  der  das  Gift  verschluckt^. 
Offenbar  hat  man  Qiva  diese  eigentümliche  Rolle  deshalb  zuge- 
teilt, weil  er  als  Gifttrinker  bekannt  war  3,  In  anderer  "Weise 
lässt  sie  sich  kaum  erklären.  Ich  halte  es  sogar  für  wahrschein- 
lich, dass  die  ganze  Episode  ihren  Ursprung  aus  dieser  Vorstellung 
herleitet. 

Nach  dem  Angeführten  bleibt  von  RV.  X  136.  7  nicht  viel 
zu  sagen  übrig.  Wir  haben  in  der  volkstümlichen  Rudrage- 
stalt  der  rigvedischen  Zeit  denselben  Gott  zu  sehen,  der  uns  in 
den  nachvedischen  Texten  unter  ^ivas  Namen  begegnet.  Alles 
scheint  mir  für  diese  Annahme  zu  sprechen.  Und  Avie  der  volks- 
tümliche Qiva  hatte  auch  dieser  Gott  eine  stark  hervortretende 
orgiastische  Seite  in  seinem  Wesen  und  war  somit  Gegenstand 
eines  orgiastischen  Kultus'',  "noch  ganz  in  die  rohen  Formen  wilden 
Medizinmännertums  gebannt",  um  mit  Oldenberg  zu  sprechen. 
Dabei  spielten  wie  später  bei  der  Verehrung  von  Qiva  und  seinen 

*  In  derselben  Weise  hört  man  von  den  geröteten  Aiigen  der  (yivalieiligen, 
vgl.  The  Revelations  of  an  Orderly,  Benares  1806,  p.  66,  angeführt  bei  Ceooke, 
Enc.  of  Rel.  and  Eth.  I  211  Sp.  1. 

*  Daraus  bekam  er  seine  blaue  Kehle.  Der  Mythus  findet  sich  MBh.  I 
17  ff.;  Räm.  Bomb.  I  45  et  passim. 

^  Wir  haben  uns  dabei  zu  erinnern,  welche  ausserordentliche  Rolle  geistige 
Tränke  und  berauschende  Drogen  (z.  B.  Hanfdrogen)  beim  Kultus  von  Qiva 
und  Durgä  und  den  mit  ihnen  wesensverwandten  Gottheiten  nicht  nur  als 
Berauschungsmittel,  sondern  auch  als  Opfergabe  spielten.  S.  für  Qiva  und 
seine  Caktis  Ward  I  131,  137,  144  f.,  151;  II  92  ff.  Kkishna  Sastei  223,  vgl. 
oben  S.  273  Anm.  3.  "In  piain  language  Umä  herseif  is  described  to  be  the 
goddess  of  wine  and  Siva  (her  consort)  to  be  the  power  of  intoxication 
thereof",  Keishna  Sastei  212. 

*  Mit  Chaepentier,  Über  Rudra-^iva,  WZKM.  XXIII  162  ff.,  halte  ich 
es  für  sehr  wahrscheinlich,  dass  die  MBh.  VIII  44  gegebene  Schilderung  des 
orgiastischen  Treibens  der  Vählkas  den  Qiva-Durgä-Kultus  dieser  Stämme  wider- 
spiegelt (Rudrakult  vinter  den  Vähikas  bezeugt  durch  (,'at.  Br.  I  7.  3,  8). 
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(j:!aktis  und  wie  oft  in  orgiastischen  Kulten  berauschende  Tränke 
eine  wichtige  Holle.  Ganz  natürlich  w^urde  dann  auch  Rudra  selbst 
wie  z.  B.  Dionysos  bei  den  Grriechen  ein  grosser  Trinker,  der 
sich  bei  den  orgiastischen  Feiern  gleich  seinen  Verehrern  mit 
giftigen  Drogen  berauschte  Ton  diesem  orgiastischen  Kultus 
der  rigvedischen  Zeit  hat  sich,  dank  Rudras  intimer  Verbindung 
mit  dem  primitiven  Asketentum^,  eine  vereinzelte  Spur  erhalten 
in  der  angeführten  Schilderung  des  Muni  im  E.V.  X  136.  Den 
Hymnendichtern  und  Priestern  muss  dieser  orgiastische  Kultus 
gleich  so  vielen  anderen  volkstümlichen  Religionsgebräuchen  im 
Avesentlichen    fremd   geblieben    sein.     Ein  Gott  desselben  Typus 

^  Geht  man  zu  weit,  wenn  man  in  dem  pütra  des  Muni  im  RV.  X  136.  7 
ein  bestimmtes  Gerät  sieht,  das  besonders  beim  Rudrakulte  und  also  auch 
von  den  Rudraasketen  gebraucht  worden  ist?  Bekanntlich  tragen  Civa  und 
Durgä  und  eine  Menge  volkstümlicher  Gottheiten  ihres  Typus  auf  den  bild- 
lichen Darstellungen  eine  Schale  (oft  einen  Schädel)  aus  der  sie  Blut  oder 
Wein  trinken,  vgl.  oben  S.  265  f.  und  Keishna  Sastri  77,  147,  151,  155,  Fig.  48, 
49,  50,  53,  62,  79,  88  u.  s.  w.,  Plate  III  21,  6  (verschiedene  Formen  von  Civa), 
194  (Saptamätrkäs),  194^  (Yämyä),  202  (Küsmändadurgä),  212  (Suräpriyä,  Präna- 
sakti),  216  (Civadütl),  220  (VärunI).  Schon  im  MBh.  sind  Civa  und  Durgä  mit 
einer  solchen  Trinkschale  versehen  (Civa  ist  kapäli,  kapälavant,  kapälahasta  u. 
s.  w.,  MBh.  II  46.  13,  XII  284.  96,  XIII  17.  43;  Durgä  käpäli,  pätri,  VI  23.  4, 
IV  6.  10).  Nun  findet  sich  in  dem  Cülagavaritual  des  Ä9V.  Gr.,  wie  wir  uns 
erinnern,  eine  Vorschrift,  dass  das  Omentum  des  Opfertieres  mit  einer  pätrl 
(oder  einem  Blatte)  nicht  wie  sonst  mit  der  Juhü,  dargebracht  werden  soll 
(Äcv.  Gr.  IV  8.  18  und  Näräyana).  Dass  dieser  Gebrauch  seit  Alters  den  Eudra- 
kultus  gekennzeichnet  hat,  kann  man  aus  MS.  III  3.  4  (p.  37.  1  ff.)  ersehen,  wo 
die  Vorschrift,  dass  man  beim  Catarudriya  mit  einem  Arkablatte  opfern  soll, 
folgendermassen  ausgelegt  wird:  arkaparnena  juhoti  .  .  .  yat  pätrena  juhuyäd 
rudram  prajäsv  anvavanayet,  tasmäd  äranyena  juhoti.  Gewöhnlich  wurde  wohl 
also  schon  zu  dieser  Zeit  bei  Opfern  an  Kudra  ein  pätra,  eine  Schale,  nicht 
wie  im  vedischen  Zeremoniell  ein  Löffel  verwendet.  Es  ist  dann  vielleicht 
nicht  zu  kühn  anzunehmen,  dass  auf  dieses  Kultgerät  angespielt  wird,  wenn 
von  dem  pivaasketen  RV.  X  136.  7  gesagt  wird,  dass  er  zusammen  mit  Rudra 
Gift  aus  dem  pätra  trinkt  (vgl.  die  Käpälikas).  Rudra  wurde  wohl  wie  Civa 
als  kapälin  vorgestellt. 

^  In  späteren  Zeiten  findet  man  die  Yogins  vor  allem  unter  den  ^iva- 
verehrern  (vgl.  z.  B.  Sonneeat  bei  ScHMroi  121)  und  die  Yogapraxis  wird  in  den 
Handbüchern  in  engste  Beziehung  zu  Civa  gebracht.  So  soll  z.  B.  Civa  selbst 
nicht  weniger  als  8400000  Posituren  gelehrt  haben  (ibid.  185)  ebenso  die  Mud- 
räs,  Atemübungen  (ibid.  194).  Die  Zauberin  Kapälakundalä,  die  im  Drama 
Mälatlmädhava  in  einem  die  Luft  durchfahrenden  Wagen  auftritt,  preist  Civa 
als  Geber  der  Zauberkräfte  (Vorspiel  zum  5.  Aufzuge).  Sie  und  ihr  Lehrer  sind 
Verehrer  der  Käli-Durgä. 
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wie  Rudra  im  RV.  X  136,  findet  sich,  soweit  sich  aus  den  Quellen 
ersehen  lässt,  im  ganzen  vedischen  Pantheon  nicht,  den  rigvedi- 
schen  Rudra  selbst  nicht  ausgenommen. 

Es    ergibt    sich    aus    den    obigen    Ausführungen,    dass    der 
spätvedische,    mit    Qiva    identische    Rudra  nicht  nur  auf  ebenso 
hohes   Alter  wie  die  rigvedische  Rudragestalt  Anspruch  machen 
kann,    sondern    aller   Wahrscheinlichkeit   nach  in  seinen  wesent- 
lichen   Zügen    die  ursprüngliche    Rudravorstellung  repräsentiert. 
Das    Letztere    geht    nicht    nur  aus  dem  Charakter  des  Traiyam- 
bakahoma  und  aus  Rndras  uralter  Verbindung  mit  diesem  Ritus 
sowie  mit  den  dämonischen  Müttergöttinnen  hervor,  sondern,  wie 
schon    im   Anfang  dieses  Kapitels  hervorgehoben  wurde,  ebenso 
sehr    auch    aus   dem  primitiv-urwüchsigen  Charakter  der  Rudra- 
Qiva -Konzeption  und  aus  dem  Vorhandensein  mehrerer  Gottheiten 
desselben  Grundtypus  im  späteren  Volksglauben.    Hier  haben  wir 
also    die    primitive   Rudravorstellung,  der  gegenüber  die  Rudra- 
gestalt des  RV.,  trotz  des  hohen  Alters  der  Quelle  erst  sekundär 
ist,  und  aus  der  sie  erst  auf  Grund  besonderer  Umstände  hervor- 
gegangen   ist.     Gewisse    Züge    der   letztgenannten  verraten  nun 
auch  unverkennbar  einen  solchen  Ursprung.    Vor  allem  gilt  dies 
von  Rudras  eigentümlicher,  roter  oder  rotbrauner  Farbe,  die  ja, 
wie    wir    sahen,    eines    der  hervortretendsten  Kennzeichen  jener 
grausigen    Todesgottheiten    und   Gespenster  (Bhüts,  Raksas)  des 
späteren    Volksglaubens    ist    und    die    aller    Wahrscheinlichkeit 
nach  schon  in  der  Vorstellung  der  RV.-Dichter  die  Picäcas,  d.  h. 
eben    die    Gespenster,    charakterisierte.     Wir  haben  mit  anderen 
Worten   hier  einen  unzweideutigen  Beweis  dafür,  dass  auch  der 
rigvedische  Rudra  ursprünglich  dieselbe  gespenstige,  dämonische 
Gestalt  wie  Qiva,  Durgä  und  alle  jene  Götter  und  Göttinnen  ihrer 
Klasse  war  und  erst  auf  dem  Wege  späterer  Entwicklung 
seinen    Platz    unter    den    Himmlischen    bekommen    hat. 
Die    i'igvedische    Rudragestalt    ist  nur  eine  coelestifizierte  Form 
des    später    hervortretenden  volkstümlichen  Rudratypus.     Dieser 
Ursprung  erklärt  auch  das  düstere,  furchtbare  Wesen  des  Gottes. 
Schon    die    Hymnendichter    sahen   ja    in    Rudra    vor  allem  und 
fast     ausschliesslich    eine    finstere,    schreckenerregende    Gestalt. 
Unsicherheit    und    Angst    vor    seinen    fürchterlichen    Angriffen, 
seiner  grausigen,  nie  befriedigten  Mordsucht  sind  der  Grundton 
der    Gebete,    die    sie    an    ihn  richten.     Mit  diesem  Grundvvesen 
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des  Gottes  verträgt  sich  aber  seine  lichte  Himmelsgestalt  im 
E,V.  ^  nicht.  "Wir  müssen  hier  mit  später  hinzugekommenen  Zügen 
seines  Bildes  rechnen.  Ursprünglich  kann  er  nicht  diesen  Cha- 
rakter gehabt  haben  2. 

^  Vgl.  oben  S.  9  f.  Es  steht  jedenfalls  fest,  dass  er  für  das  Bewusstsein  der 
vedischen  Dichter  ein  Himmelsgott  ist,  und  damit  lässt  sich  doch  sein  dämo- 
nischer Charakter  kaum  vereinigen. 

*  Wenn  in  den  Rigvedahymnen  von  Rudras  lichter,  strahlender  Gestalt 
gesprochen  wird,  die  seinem  finsteren  Wesen  so  wenig  entspricht,  so  könnte 
man  versucht  sein,  in  solchen  Ausdrücken  nur  dichterisch-verherrlichende 
Redeweisen,  schmeichlerische  Hyperbeln  zu  sehen,  die  mit  seinem  wirklichen 
Aussehen  nichts  zu  tun  haben.  Ahnliche  Beschreibungen  erhält  man  indessen 
in  den  Epen  und  Puränas  sehr  oft  von  Qiva,  und  dies  deutet  doch  wohl, 
darauf  hin,  dass  sein  Bild  in  der  Vorstellung  gewisser  Kreise  auf  dem  Wege 
war,  sein  früheres,  volkstümlich-abstossendes  Aussehen  abzulegen,  man  ver- 
gleiche den  modernen  Qivatypus,  wie  er  in  der  bildenden  Kunst  hervortritt 
mit  der  von  Bdrgess  gegebenen  Beschreibung  der  Bhairavaskulptur  des  Däc 
Avatära- Tempels  (oben  s.  2Go  f.).  In  Bhairava  begegnet  uns  sicher  die  volks- 
tümliche Qivagestalt.  Eine  ähnliche  Metamorphose  könnte  auch  Eudra  im 
E.V.  durchgemacht  haben.  Vgl.  hierz\i  ähnliche  Widersprüche  in  den  Beschrei- 
bungen von  Tamas  Äusseren,  Scheuman,  Visionsliteratur  159:  Er  ist  furchter- 
regend und  hat  doch  auch  nach  anderen  Beschreibungen  eine  schöne  Gestalt,, 
glänzend  wie  die  Sonne.  In  den  modernen  Abbildungen  gibt  man  ihm  ein 
abstossendes  Äiissere,  vgl.  oben  279  Anm.  2.  Eine  Parallele  zu  Rudras  Coelestifi- 
zierung  im  RV.  haben  wir  übrigens  m.  E.  gerade  auch  in  der  Entwicklung  der 
Yamagestalt  zu  sehen.  Während  Yama  in  der  späteren  Überlieferung  ein  fin- 
sterer, schreckenerregender  Gott  ist,  der  Herrscher  der  Unterwelt,  begegnet  er 
im  RV.  als  König  eines  himmlischen  Paradieses.  In  diesem  Aspekte  ist  Yama 
zweifelsohne  als  eine  idealisierte  Gestalt  aufzufassen,  die  in  der  Vorstellmig 
gewisser  Kreise  an  Stelle  des  finsteren  Herrschers  der  Unterwelt  getreten  ist,, 
ganz  wie  das  unterirdische  Totenreich  im  RV.  durch  das  himmlische  Paradies 
ersetzt  wurde.  Dies  ergibt  sich  schon  daraus,  dass  man  auch  in  den  RV.-Hym- 
nen,  wie  Scherman  hervorhebt  (a.  a.  O.  154  f.)  mitunter  mit  Yama  "den  Begriff 
des  düsteren  Todes  verbindet,  dessen  unwillkommenes  Eingreifen  man  sich 
gern  vom  Leibe  halten  möchte"  (Belege  bei  Scherman).  Den  deutlichsten 
Beweis  dafür,  dass  Yama  die  angedeutete  Entwicklung  durchmacht  hat,  sehe 
ich  indessen  darin,  dass  er  offenbar  schon  in  der  ältesten  nachrigvedischen 
Überlieferung  imd  nicht  erst  in  der  nachvedischen  Literatur  der  infernalische 
Todesgott  des  späteren  Volksglaubens  ist.  Man  vgl.  z.  B.  TS.  III  3.8,3  f.: 
agnir  väva  yama  iyain  yaml;  kusidarn  vä  etad  yamasya  yajamäna  ä  datte  yad 
osadhibhir  vedim  strnäti;  yad  anupausya  prayäyäd  grivabaddhayn  enani  amusmirn 
loke  neniyeran;  yat  kusidarn  apratittam  mayity  upausatihaiva  san  yamam  kusidarn 
niravadäyü  'nrnah  suvargarn  lokam  eti.  Hier  bezieht  sich  avmsmlm  loke  wohin  (oder 
wo)  man  mit  der  Fessel  um  den  Hals  geschleppt  wird,  offenbar  auf  Yamas  Hölle, 
die  im  Gegensatz  zur  himmlischen  Welt  gesetzt  wird.  Auch  in  der  Käthaka- 
Upanisad    ist  bekanntlich  Yamas  Reich  die  Unterwelt.     Von  hier  aus  hat  man 
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Sprechen  also  wesentliche  Züge  des  rigvedischen  lludra- 
bildes  entschieden  zu  Gunsten  der  hier  dargelegten  Auffassung,  so 
lassen  sich  andrerseits  den  Aussagen  des  RV.  keine  Beweise  gegen 
dieselbe  entnehmen.  Denn  was  die  übrigen,  dürftigen  Züge  dieses 
Bildes  betrifft,  so  sind  sie  entweder  solche,  die  den  Gott  auch  in 
der  späteren  Überlieferung  kennzeiclinen  —  seine  charakteristische 
Haartracht,  seine  Bewaffnung  (:  Bogen  und  Pfeile,  auch  der  Keil, 
s.  oben  S.  13  f.),  seine  Heilmittel  —  oder  auch  solche,  die  gar 
keine  Schlüsse  über  sein  ursprüngliches  Wesen  zulassen,  besonders 
wenn  man  dazu  auch  die  nicht  abzuleugnende  Tendenz  der  rig- 
vedischen Hymnenverfasser  in  Betracht  zieht,  die  individuellen 
Eigenheiten  der  verschiedenen  Göttergestalten  zu  nivellieren  und 
sie  alle  einem  gewissen  allgemeinen  Göttertypus  anzunähern.  Dies 
gilt  z.  B.  von  Rudras  Beziehung  zu  den  Maruts,  auf  welche  man 
sich  beruft,  wenn  man  in  Rudra  einen  Sturmgott  sehen  will. 
Wir  haben  indessen  gesehen,  wie  unmöglich  es  ist,  aus  dieser 
Verbindung  irgend  welche  Schlüsse  auf  Rudras  Wesen  zu  ziehen. 
Die  Maruts  sind,  so  wie  sie  von  den  RV. -Dichtern  aufgefasst 
werden,  von  ganz  anderem  Wesen  als  Rudra,  sie  treten  nie 
in  einer  konkreten,  lebendigen  Situation  mit  ihm  zusammen  auf  — 
wohl  aber  zusammen  mit  anderen  von  Rudra  wesensverschiedenen 


es  zu  verstellen,  wenn  Yama  als  Herrscher  über  die  Erde  bezeichnet  wird  (TS. 
III  4.  5;  V  2.  3,  1).  Vgl.  auch  Süden  als  die  Himmelsgegend  Yamas  und  der 
Pitaras.  Yamas  dämonisches  Wesen  kommt  in  einer  Beschwörung  TÄr.  IV  37, 
Äp.  Qr.  XV  19.7,  deutlich  zum  Ausdruck,  nach  der  man  seinen  Feind  in  Yamas 
Eachen  wirft.  Und  wenn  der  in  der  Bhrgulegend,  (^at.  Er.  XI  6.  1, 1  ff.,  erwähnte 
schwarze  Mann  mit  rötlichen  Augen  (pingäksa),  den  Bhrgu  auf  seiner  Wanderung 
durch  die  andere  Welt  erblickt,  als  Yama  avifzufassen  ist  (so  Weber,  Ind. 
Streifen  I  29  und  Scecerman,  a.  a.  O.  7),  dann  hat  dieser  schon  hier  sein  spä- 
teres, grimmiges  Aussehen.  Die  lichte  himmlische  Yamagestalt  gehört  also  nur 
der  Vorstellimg  der  rigvedischen  Dichter  an  und  ist  schon  in  der  jüngeren 
vedischen  Überlieferung  durch  den  finsteren,  chthonischen  Yama  des  Volks- 
glaubens verdrängt  worden.  Genau  dieselbe  Entwicklung  hat  Rudra  durch- 
gemacht. Nun  handelt  es  sich  bei  Rudra  um  keine  wirkliche  Idealisierung 
seines  Wesens,  sondern  allein  um  eine  Versetzung  von  der  Erde  zum  Himmel 
und  wahrscheinlich  vim  eine  entsprechende  Veränderving  seiner  äusseren  Ge- 
stalt. Seinen  dämonischen  Charakter  dagegen  behält  er  vmverändert  bei. 
Auch  anderen  Wesen  des  Volksglaubens  ist  es  im  RV.  ähnlich  gegangen  wie 
Rudra.  So  erscheinen  die  Gandharven,  die  sich  die  Volksphantasie  als  phallische 
Dämonen  vorstellt,  hier  in  stark  idealisierter  Gestalt,  als  himmlische  Lichtwesen, 
vgl.  V.  Schk(eder,  Mysterium  und  Mimus  S.  57  ff.  Diese  Parallelen  stützen 
•offenbar  unsere  Auffassung  vom  Ursprung  des  rigvedischen  Rudratypus. 


SOÖ  Ernst  Arbman 

Göttern  wie  Indra  und  Parjanj^a  und  in  Situationen  und  Ver- 
bindungen, von  denen  Rudra  ausgeschlossen  ist  —  sie  werden 
nicht  zusammen  mit  Rudra  beim  Opfer  angerufen,  sie  nehmen 
überhaupt  eine  ganz  andere  Stellung  ein,  sowohl  im  Kulte 
wie  in  den  E.V. -Hymnen,  als  er.  Da  sie  nicht  desto  weniger 
unter  Benennungen  auftreten,  die  die  nächste  Beziehung  zu  Rudra 
ausdrücken,  so  liegt  auch  hier  ein  Widerspruch  im  Rudrabilde  des 
RV.  vor,  der  darauf  deutet,  dass  dasselbe  nicht  seine  ursprüngliche 
Züge  beibehalten  hat.  Ihre  Bezeichnung  rudräh,  rudriyäh  Rudras 
Männer,  Rudras  Söhne  etc.  führt  uns  indessen  weiter.  Auch  der 
Rudi-a  der  jüngeren  Texte  tritt  mit  einem  Gefolge  von  Rudras  auf, 
das  indessen  liier  rein  dämonischen  Charakters  ist  und  nichts  mit 
den  Maruts  zu  schaffen  hat.  Als  "Rudras"  scheinen  die  Maruts  jetzt, 
wie  wir  sahen  (vgl.  oben  S.  156  ff.),  schon  lange  vergessen  zu  sein, 
dies  nicht  nur  in  dem  Sinne,  dass  ihre  Beziehung  zu  Rudra 
aufgehoben  ist,  sondern  auch  so,  dass  man  sie  nicht  mehr 
unter  dem  Namen  "Rudras"  kennt.  Diese  bemerkenswerten  Um- 
stände scheinen  mir  ein  paar  wichtige  Schlussfolgerungen  zu- 
zulassen. Erstens:  Rudra  muss  schon  in  der  ältesten  Vorstellune: 
von  einem  Gefolge  von  Wesen,  Rudras,  als  ihr  Haupt  und 
Führer  begleitet  gewesen  sein.  Zweitens:  dieses  Gefolge  muss 
offenbar,  wie  schon  der  Name  angibt,  schon  von  Anfang  an 
dasselbe  gespenstige,  dämonische  Wesen  gehabt  haben  wie 
Rudra  selbst;  als  aber  Rudra  innerhalb  gewisser  Kreise  coelesti- 
fiziert  wurde,  wurden  zugleich  auch,  aus  Gründen,  die  auf  der 
Hand  liegen,  die  Beziehung  zwischen  ihm  und  seinem  Dämonen- 
gefolge aufgehoben,  während  die  Erinnerung  desselben  in  dem 
Begriff  Rudras  und  in  der  formellen  Beziehung  der  Maruts  zu 
Rudra  immer  noch  fortlebt;  als  aber  der  rigvedische  Rudratypus 
später  von  der  ursprünglichen,  volkstümlichen  Rudragestalt  ver- 
drängt wird,  nimmt  auch  das  Dämonengefolge  Rudras  wieder 
seinen  Platz  an  der  Seite  des  Gottes  ein,  —  Auch  hier  liegt  also 
ein  Umstand  vor,  der,  gleich  vielen  anderen,  darauf  hindeutet, 
dass  wir  in  dem  Rudratypus  der  jüngeren  Überlieferung,  nicht 
in  dem  rigvedischen  Rudra,  die  ursprüngliche  Gestalt  des  Gottes 
zu  sehen  haben.  Auf  eine  uralte  Beziehung  zwischen  Rudra 
und  seinem  Dämonengefolge  deutet  ihre  feste  Verbindung  im 
Kulte.  —  Mit  dem  Angeführten  ist  nun  ZAvar  für  die  Beziehung 
der    Maruts  zu  Rudra  keine  Erklärung  gegeben.     Indessen  lässt 
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eben    diese    Beziehung    (vgl.    oben  S.  16  ff.)  im  Verein  mit  ge- 
wissen   anderen    und    keineswegs    unwichtigen  Daten  vermuten, 
dass    sie    einst   ein  finstereres  Aussehen  hatten  als  das,  welches 
sie    im    RV.    zeigen.     Welche    diese   Umstände    sind,  kann  man 
bei  HiLLEBRANDT,  VM.  III  317  ff.  sehen.    Am  nachdrücklichsten 
möchte    ich    den    Gebrauch  hervorheben,  beim  Schlachtopfer  für 
Mitra-Varuna  im  Somaritual,  wenn  die  Opferkuh  trächtig  ist,  den 
Maruts    den    rohen    Fötus    zu    opfern.     Der    rohe    Fötus  ist  für 
Opfer    unbrauchbar  und  wird  deshalb  auf  glühenden  Kohlen  im 
Pacucrapanafeuer  und  ohne  svähä-Jlni  dargebracht  (vgl.  oben  S. 
52  und  68).    Da  sonst  nur  die  Dämonen  und  dämonischen  Gott- 
heiten und,  bei  ein  paar  Gelegenheiten,  die  Pitaras,  dagegen  nie 
die  Götter,  Gegenstand  solcher  Opfer  sind,  muss  wohl  hier  eine 
Erinnerung  an  das  frühere  dämonische,  finstere  Wesen  der  Maruts 
vorliegen.    In  derselben  Weise  könnte  man  eine  ÜY.-Stelle,  YII 
58.  1   deuten,  wo  es  heisst,  dass  sie  nirrter  avamr/d  zum  Himmel 
emporgestiegen    sind.     Denn    Nirrti  war,  wie  ich  zu  zeigen  ver- 
sucht   habe    (oben    S.    261    f.),  Avahrscheinlich    eine    ünterwelts- 
göttin.     Weiter  werden  die  Maruts  mehrmals  als  Vögel  bezeich- 
net   oder   mit    solchen  verglichen  (Belegstellen  bei  Hillebrandt 
a.    a.    0.    321).      In    der    Gestalt    von    Vögeln    erscheinen    aber 
die  Pitaras  und  die  Dämonen  (s.  oben  S.  99  ff.),  dagegen  findet 
man    bei    den    Göttern,    soweit    ich    habe    sehen    können,    diese 
Vorstellung    nicht.     Auf  volkstümliches  Wesen  scheint  auch  die 
Sage    von    ihrem  Aufenthalt  auf  einem  Acvatthabaum  (s.  Hille- 
brandt, a.  a.  0.  311  f.)  und  der  Gebrauch,  ihnen  beim  Praustha- 
padaopfer  für  Indra  (Pär.  Gr.  II  15.  3,  oben  S.  68)  Balispenden  auf 
Acvatthablättern  darzubringen,  zu  deuten  i.   Wichtig  für  die  Frage 
nach  ihrem  ursprünglichen  Wesen  ist  schliesslich  auch,   dass   sie 
tatsächlich  mitunter  als  feindliche,  übelgesinnte  Wesen  erscheinen 
(Macdonell,  VM.  81;  Hillebrandt,  a.  a.  0.  320  f.).    Auf  Grund 
der    angeführten    Umstände    sehe  ich  in  den  Maruts  Wesen  der 
niederen  Mythologie  von  ursprünglich  finsterem,  feindlichem  Cha- 
rakter,   die    dem    dämonischen    Gefolge    ßudras  angehörten,  die 
aber  später  idealisiert  worden  sind,  bis  dass  sie  schliesslich  das 
lichte,    glänzende,    heldenhafte  Wesen  erhielten,  das   sie  im  UV. 
kennzeichnet,  und  fast  von  jeder  reellen  Verbindung  mit  Rudra 
losgelöst   wurden.     Besonders  erklärlich  wäre  diese  Entwickking 
^  Vgl.  oben  S.  118  ff.  und  S.  235  f. 


310  Ernst  Arbman 

Avenn    man    sie    mit    v.    Schrceder    und  Hillebrandt  als  Manen 
(z.  B.  animse  militum  interfectorum)  auffassen  dürfte. 


Es  bleibt  uns  nur  noch  übrig,  das  Resultat  unserer  Unter- 
suchungen, insoweit  sie  sich  auf  Rudra  beziehen,  kurz  zusam- 
menzufassen. Rudra  ist  seinem  ursprünglichen  Wesen  nach  eine 
erdgebundeue,  dämonische,  grausige,  den  primitiven  Vorstel- 
Irmgen  vom  Tode  und  dessen  Schrecken  entsprungene  Gestalt. 
Von  dieser  ältesten  Rudragestalt  aus  läuft  eine  ungebrochene 
Entwicklungslinie  zum  volkstümlichen  Qiva,  eine  Entwicklung, 
die  ganz  und  gar  innerhalb  der  Volksreligion  liegt.  Daraus 
erklärt  sich  die  urwüchsige  Kraft  der  Rudra-(^iva-Konzeption, 
die  einen  so  auffallenden  Kontrast  zur  Hinfälligkeit  der  übrigen 
vedischen  Götter  bildet.  Die  volkstümliche  E-udragestalt  der 
jüngeren  Überlieferung  darf  also  nicht  als  eine  heruntergekom- 
mene Form  des  rigvedischen  E-udra  aufgefasst  werden,  vielmehr 
repräsentiert  sie  den  weit  ursprünglicheren  Typus,  aus  dem  sich 
der  letztere  erst  verhältnismässig  spät  und  auf  Grund  besonderer 
Umstände,  nämlich  der  religiösen  Eigenart  der  rigvedischen 
Dichterkreise,  entwickelt  hat,  um  in  der  folgenden  Zeit  wieder 
durch  seinen  volkstümlichen  Doppelgänger  ersetzt  zu  werden, 
ganz  wie  der  himmlische  Yama  später  von  dem  furchtbaren, 
infernalischen  Yama  des  Volksglaubens  verdrängt  worden  ist. 
Die  Ursache  dieser  Entwicklung  ist  ohne  Zweifel  in  der  oft. 
hervorgehobenen  religiösen  Sterilität  der  vedischen  Opferpriester 
zu  suchen.  Seinen  wesentlichen  Zügen  nach  stellt  der  volkstüm- 
liche Qivatypus  die  ursprüngliche  Eudravorstellung  dar. 

Als  Todesgott  stellt  Rudra  einen  etwas  anderen  Tj^pus  dar 
als  Yama.  Man  stellt  sich  ihn  weder  als  Seelenführer  (in  dem 
Sinne,  dass  er  die  Gestorbenen  ins  Totenreich  führt)  noch  als 
Herrscher  der  Unterwelt  vor,  und  er  steht  in  keiner  Beziehung 
zu  den  Pitaras,  wie  das  bei  Yama  der  Fall  ist.  Im  Kulte  ist  er 
von  diesem  deutlich  getrennt  (Norden  Rudras,  Süden  Yamas 
Himmelsgegend;  man  opfert  dem  Eudra  wie  den  übrigen  Göttern 
mit  svähä,  dem  Yama  mit  svadhä  etc.).  Dass  er  viele  Züge  mit 
gewissen  Todesgottheiten  der  übrigen  indogermanischen  Völker, 
dem  Odin  der  Germanen,  der  Hekate  der  Griechen,  gemeinsam 
hat,    ist    nicht    abzuleugnen.     So    kann  man  Rudras  dämonische 
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Scharen  mit  Odins  Totenheer  und  Hekates  gespenstigem  Gefolge 
vergleichen.  Wie  das  Gefolge  des  wilden  Jägers  (Odins)  und 
Hekates  vor  allem  aus  den  Seelen  derer,  die  keines  natürlichen 
Todes  starben,  Gerichteter,  Gefallener,  solcher  die  der  Bestat- 
tung nicht  teilhaftig  wurden  u.  s.  w,  bestand  (vgl.  Helm,  Altgerm. 
Religionsgeschichte  I  262  f.;  Rohde,  Psyche  H  83),  so  hat  man 
sicher  auch  in  Rudras  Bhütas,  wie  sich  aus  der  Bedeutung  des 
Wortes  in  der  modernen  Volkssprache  ergibt,  in  erster  Hand 
solche  böse  ruhelose  Geister  zu  sehen.  An  Odins  WöKe  und 
Hekates  dämonische  Hunde  erinnern  die  Hunde  im  Gefolge  Rudra- 
Qivas,  die  ebenso  gespenstige,  schreckenerregende  Wesen  sind  wüe 
Rudra-CJÜiva  selbst.  Wie  Hekate  so  schweift  auch  Rudra  auf  Wegen 
und  Kreuzwegen  umher.  Wie  der  wilde  Jäger  und  Hekate  so 
treibt  auch  Rudra  sein  Wesen  bei  N"acht.  Vielleicht  könnte  man 
auch  mit  v.  Schrceder  (WZKM.  IX  241)  Rudra-Civas  dämo- 
nisches Gelüst  nach  Blut  und  rohem  Fleisch  mit  der  blutigen 
Beute  des  wilden  Jägers  zusammenstellen.  Auch  Rudra-Qivas 
unheimliche,  schwarzblaue  Farbe  findet,  wie  wir  sahen,  ihre 
Entsprechung  bei  Todesgottheiten  der  europäischen  Völker. 
Sicher  sind  diese  Übereinstimmungen  aus  der  nahen  Verwandt- 
schaft zwischen  den  erwäluiten  Göttergestalten  zu  erklären.  Ob 
aber  diese  Verwandtschaft  mit  v.  Schrceder  auch  als  gemein- 
same Abstammung  gedeutet  werden  darf,  so  dass  Rudra  und 
Odin  auf  ein  und  denselben  indogermanischen  Göttertjpus  zu- 
rückzuführen wären,  ist  eine  ganz  andere  Frage,  über  die  ich 
gegenwärtig  keine  bestimmte  Meinung  aufzustellen  wage.  Hier 
sei  nur  bemerkt,  dass  von  einer  Beziehung  Rudras  zu  Wind  und 
Sturm,  auf  welche  v.  Schrceder  für  den  Vergleich  mit  Odin  gros- 
ses Gewicht  legt,  keine  Spuren  zu  entdecken  sind.  Dass  der 
wilde  Jäger  Rudra  mit  seinen  gespenstigen  Scharen  in  Wald  und 
Feld  umherschweifend  gedacht  wurde,  braucht  nicht  bezweifelt 
zu  werden  (man  vergleiche  z.  B.  Bhava  und  (^arva,  die  als  reis- 
sende Wölfe  den  Wald  durchjagen,  oben  S.  29  Anm.  2,  oder  eine 
Gestalt  wie  Airi  im  modernen  Volksglauben,  oben  S.  216  f.),  dagegen 
findet  man  auf  indischem  Gebiete  keine  Entsprechung  zur  wilden 
Jagd  Odins,  es  sei  denn,  dass  die  Maruts  ihrem  ursprünglichen 
Wesen  nach  als  das  im  Wind  und  Sturm  dahinjagende  Seelen- 
heer aufzufassen  wären.  Um  Parallelen  zu  der  Beziehung  Ru- 
dras zu  den  Bergen  und  Wäldern  zu  finden,  braucht  man  nicht 
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wie  V.  ScHRCEDER  ZU  Odin  oder  dem  griechischen  Dionysos  zu 
gehen,  vielmehr  hat  Rudra  diesen  Zug  mit  den  übrigen  Dä- 
monengöttern des  indischen  Volksglaubens  gemein.  Dasselbe 
gilt  auch  zum  guten  Teil  von  seiner  Verbindung  mit  den 
Schlangen.  Was  schliesslich  Rudras  spukhafte  "Vielgestaltig- 
keit" betrifft,  die  sich  nach  v,  Schrceder  aus  der  Proteusnatur 
der  Seelen  erklären  soll  und  ihre  Entsprechung  sowohl  bei 
Odin  Avie  bei  Dionysos  findet,  so  ist  diese,  wie  ich  zu  zeigen  ver- 
sucht habe  (oben  S.  221  ff.),  nichts  als  eine  spekulative  Umschrei- 
bung für  Rudras  enge  Beziehung  zur  dämonischen  Götterwelt 
(die  mit  Rudra  wesensverwandten  Gottheiten  sind  seine  Manifesta- 
tionen), die  mit  seinem  eigentlichen  Wesen  nichts  zu  tun  hat 
und  der  volkstümlichen  Vorstellung  gänzlich  fremd  gewesen 
sein  muss.  Dennoch  hat  x.  Schrceder  das  Richtige  getroffen, 
als  er  in  Rudra  und  Odin  nahe  verwandte  Gestalten  sah.  Beide 
sind  ihrem  ursprünglichen  Wesen  nach  Todesgötter.  Nur  scheint 
mir  Rudra-Qiva  als  solcher  einen  noch  primitiveren,  roheren 
Typus  als  Odin  zu  repräsentieren.  Hat  er  nicht  seine  nächsten 
Verwandten  unter  den  leichenfressenden  Todesdämonen? 


Berichtigrung-en. 


Unter  Inlialt,  Z.  9  statt  (S.)  245  1.  254. 
S.    V,  Z.   10  V.  u.  statt  Coomoraswamy 

1.  Coomaraswamy. 
„    VI,  Z.  14  V.  o.  und  vin,  Z.  22  v.  o. 

tilge  das  Fragezeichen  nach  In- 

dia  und  Leipzig  bzw. 
„         9,  A.nm.  2  st^XtkahmkaX.kahnal'ika. 
24,  Anm.,  Z.  2  v.  u.;  S.  30,  Anm., 

Z.   2  V.  o.;  S.  4G,  Z.  ü  v.  o.  statt 

gikandin,    nllagikanda  und  nlla- 

gikanda   bzw.    1.    gikhandin  imd 

nilagikhanda. 
„       25,  Z.  9  V.  o'.  'statt  MS.  .  .  p.  119. 19 

1.  MS...  p.  119.9. 
„       25,  Anm.  2  statt  kuluFika  1.  kuluiica. 
.,      33,  Z.  8  V.  u.  statt  VM.  199*  1.  VM. 

II  199*. 
„      43,  Mitte  statt  svaheti  1.  sväheti. 
„       46,   Anm-   3  statt  cyävägvam  1.  gyä- 

vägvani. 
„       54,  Anm.   1,  Z.  3  v.  u.  statt  udlglm 

1.  udlclm. 
^      64,  Z.  2    statt   /lowia-Oper  1.  homa- 

Opfer. 
„      65,  Anm.  1,  Z.  2  v.  u.   statt  soge- 

nannen  1.  sogenannten. 
„       80,  Anm.    statt    Rivett-Caknace    1. 

Eivett-Carnac. 
„     105,  Anm.  5,  Z.  2  f.  statt  Ap.  Cr.  1. 

Äp.  gr. 

„    107,  Anm.   1,  Z.   5  v.  o.  statt  bhutva 

1.   bhütvä. 
„    112,  Anm.   1,  Z.   1   v.  o.    statt  gulah 

1.  gülak. 
„    116,  Z.   2  V.  u.  statt  nixängitie  1.  ni- 

saFigine;    Anm.  2  statt  püraitvä 

und  prabhrtibhir   bzw.   1.  püra- 

yitvä  vmd  prabhrtibhir. 
.,     123,  Anm.  6   statt  qrutäh  1.   grutäh. 
„     124,  Anm.  1,Z.  lOf.  V.  o.  statt  mad/iw- 

ynigrenävoksati  1.  madhumigrenä- 

voksati;    Mitte  statt  VM.   196  f. 

1.  VM.  n  196  f. 
„    127,  Z.    7    statt     sakasräk^äyäpsu    1. 

sahasräksäyäpsu. 
„    150,  Z.  7  V.  u.  .statt  C^at.  Br.  XIII  4. 

3,  8  ff.  1.  gat.  Br.  XIII  4.  3,  3  ff. 
„  151,  Z.  1  V.  u.  statt  bhidüh  1.  bhütäh. 
„    152,  Z.  5  V.  o.  statt  mamsagonitabho- 

janä    1.    mämsagonitabhojanä; 

Anm.  1  statt  deva  1.  devä. 
„    161,  Anm.  1,  Z.  3  v.  u.  statt  der  Epos 

1.  das  Epos. 
„     162,  Z.  9  f.  statt  avabhrtcxti  1.   ava- 

bhrthesti. 


S.  172,  Z.  6    V.  u.    statt    bhutegvara    1. 

bhütegvara. 
„     173,  Z.  1  statt  bhiitega  1.  bhütega. 
„     174,  Z.  2  statt  gäntikarmablai-  1.  fän- 

tikarmabali- 
„    176    in  dem  Citat  aus  dem  Khudda- 

kapätha    statt    sabb'evabhfää    1. 

sabbc  'va  bhütä  od.  sabbe  va  bhütä 

und  tilge  das  Apostrophierungs- 

zeichen  nach  sakkacca. 
„    177,  Mitte  statt  aufenthalten  1.  auf- 
halten mid  Z.  2  V.  u.  statt  tah- 

hänye  1.  tathänye. 
„    188,  Z.  9  V.  u.  statt  varum  1.  warum. 
„     194,  Z.  6  V.  u.    statt   bhautiko    balir 

1.   bhautiko  balih. 
„    206,  Z.   1  V.  u.  statt  Gäyatrimetrum 

1.  Gäyatrimetrum. 
„    217,  Z.  2  statt  Crooke,  Pß.  261  ff.  1. 

Crooke  PR.  I  261  ff. 
„     219,  Z.    4    statt    sarvabüthaganair    1. 

sarvabhütaganair. 
„    224    gehört  Anm.  2  zum  letzten  Satz 

der  Seite. 
„    232,  Anm.  1,   Mitte    statt    bhägan  1. 

bhägän. 
„    233,  Z.  1  statt  gaharesu  1.  gahanesu; 

7t.  2  statt  tadem  1.  tatesu;  Z.  8 

statt pramänam  \.  pramänam  und 

tilge  das  eine  der  beiden  ye  ca 

Z.  5. 
„    239,  Mitte  statt  nllacikhanda  1.  nila- 
gikhanda. 
„    241,  Z.  1  v.  u.  statt  bhütva  1.  bhütvä. 
„    245,  Z.  3  V.  u.  statt  das  Rämäyana 

611  1.  das  Rämäyana  61^. 
„    274,  Z.  9  f.  statt  damstrin,  mahädams- 

tra,     simhadamstra    1.    dani.^trin 

etc. 
„    278,  Z.  8  V.  u.    statt    ausgeführt    1. 

angeführt. 
„    298,  Z.  2  statt  rudrenapibat  1.  rudrd- 

näpibat. 
„    301,  Z.  3    statt  EV.  I  136.  7  1.  RV. 

X  136.  7. 

In  den  Textabkürzungen  sind  an 
einigen  Stellen,  die  hier  nicht  beson- 
ders verzeichnet  werden,  der  Länge- 
strich in  ä,  die  Cedille  in  9  oder  das 
Vokalisierungszeichen  in  r  weggefallen. 
Ausserdem  habe  ich  mir  ein  paarmal 
kleinere  Inkonsequenzen  in  der  San- 
skrittranskription zu  Schulden  kom- 
men lassen. 


